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जिनमें पौ फट रही हैं 


न शास्त्रर्नापि गुरुणा दृश्यते परमेश्वर: । 
दुश्यते स्वात्मनंवात्मा स्वया स्वस्थया घिया ॥॥ 
योगवासिष्ठ 


बकियथन 


प्रस्तुत पुस्तकमें मेंने भारतीय विचारधाराकों ऐतिहासिक और तुल- 
नात्मक दुष्टिकोशसे समुचित रूपसें उपस्थित करनेका प्रयास कर अज्ञता- 
जन्य उन शभ्रान्तियोंकों दूर करनेकी चेष्टा की है जो जनसाधाररणामें तो क्या 
विद्वानोंमें भी फैली हुई है । उदाहरणके लिए हिन्दी-दब्द-सागर' ने अद्वेत 
वेदान्तके मुख्य सिद्धान्त विवर्तेवादकी यह परिभाषा दी है : वेदास्तमें 
एक सिद्धान्त जिसके अनुसार ब्रह्माकों सृष्टिका मुख्य उत्पत्तिस्थान 
और संसारकों माया मानते हें; परिणामवाद ।” वेदान्तसे परिचित 
व्यक्तिके लिए यह देखना कठिन न होगा कि इस परिभाषाका कोई भी अंश 
सही नहीं है । 

सर्वताधारण तकको सुलभ बना सकतेके लिए मे पुस्तककों अधिक- 
से अधिक सरल और स्पष्ट बनानेका प्रयत्त किया है । सरलताकी रक्षाके 
लिए मेने भारतीय विचारधाराका अन्यदेशीय विचारधाराओंसे तुल- 
नात्मक अध्ययन, उसका व्यावहारिक पक्ष और तिथि निर्णय आदि ऐति- 
हासिक रुचिकी बातोंकों छोड़ उसके प्रमुख दाशनिक पकश्षोंका ही निरूपण॒ 
किया है । विवादास्पद और मतभेदवाले स्थलोंपर मेंने उसी दृष्टिकोशको 
अपनाया है जो मुझे उस विचारधाराके रूपके सर्वेथा उपयुक्त जान पड़ा है । 

में उन सभी लेखकोंका ऋणी हूँ जिनकी पुस्तकों और जिनके विभिन्न 
पत्र-पत्रिकाओंमें प्रकाशित लेखों आदिसे मेंने सहायता ली है। में उन 
सब महानुभावोंका हादिक क्तज्ञ हूँ जो अपनी सदभावनाओंसे मुझे सदा 
उत्साहित करते रहे हैं। में अपने उन सहयोगी और मित्रोंकों भी नहीं 
भूल सकता जिन्होंने इस पुस्तकर्मे रुचि दिखाई और जिनका सामीप्य 
मेरे जीवनकी अमूल्य निधि बन चुका है। 
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परिचय 


किसी देशकी विचारधारामें ही उस देशकी आत्मा अपने प्रति जाग- 
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पृष्ठ १२८ में २१वीं पंक्ति प्रेसको असावधानीसे कुछ पुस्तकोंमें 
नहीं छप सकी हूँ । वह इस प्रकार हँ-- 


है और जगत्‌ उसका प्रतिविम्व है। यद्यपि प्रतिबिम्ब मिथ्या है तथापि 
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भारतीय विचारधाराके अध्ययनके लिए, भारतीय मस्तिष्ककी 
क्रिया-प्रतिक्रियकों समभनेके लिए हमें आजसे लगभग तीन हज़ार वर्ष 
पहले लौट चलना पड़ेगा। अपने विकास क्रममें भारतीय विचारधाराने 
छह आस्तिक और तीन नास्तिक धाराओंकों जन्म दिया। आस्तिकका 
अर्थ है वेदोंके प्रमाणकों मानना । नास्तिकका अर्थ है वेदोंके प्रमाणकों 
न मानना (दे०, मनु; २,११) । जैन, वौद्ध और चार्वाक नास्तिक हैं; 





श्ड भारतीय विचारधारा 


शेप सव आस्तिक । भारतीय विचारधाराकी गतिविधिकों चार भागों 
में बांटा जा सकता हैं। वैदिक काल, जिसमें वेद और उपनिषद्‌ आते 
हैं; महाभारत काल, जिसमें चार्वाक और गीता है; वौद्धिक काल, जिसमें 
जैन, वौद्ध विचारधारा और उसके सम्प्रदाय हें; और उत्तर बौद्धिक 
काल, जिसमें न्‍्याय-वेद्ेषिक, साख्य-योग, पूर्व और उत्तर मीमांसा हैं । 

वैदिक कालमें आये भारतभूमिमें विजेता होकर आए थे। अतएव 
उनके जीवनमें उल्लास था, ऐश्वर्यको भोगनेकी कामना थी। उनकी 
दप्टि आज्यावादी और वहिमखी थी। वे मनोवाड्छित फलकी प्राप्ति 
के लिए यज्ञोंका अनुष्ठान करते थे। धीरे धीरे वे इन बातोंसे उकताने 
लगे और उनकी वहिमंखी दृष्टि अन्तर्मखी होने लगी। उन्हें कर्ममें रुचि 

त और वे ज्ञानकी ओर भुके । उपनिषदोंकी रचना हुई और ज्ञान- 
मार्गपर अग्नसर होनेसे विचारोंमें मतभेद होने लगे, दृष्टिकोश बदलने 
लगे जिससे तत्कालीन जीवनमें कुछ अव्यवस्था सी आ गई । 

महाभारत काल तक आते जाते विचारोंका विरोध बढ़ता ही गया। 
यहां तक कि चार्वाकने ज्ञान और कर्म दोनोंकों व्यर्थ बताकर जीवनके 
सूखोंकी आसक्तिमें ही सब कुछ समझा । इस कालमें दो मुख्य सिद्धान्त 
मिलते हें: यदृच्छावाद और स्वभाववाद। यदृच्छावादके अनुसार 
जगत अकारण और केवल घटनावश ही उत्पन्न हो गया है और उसकी 
सव वस्तुएँ संयोगाश्वित ही हैं। स्वभाववाद मानता है कि जगतृकी वस्तुएँ 
अपने अपने स्वभावके अनुसार ही बनीं हें. (स्वभावभाविनों भावान्‌) । 
चार्वाक विचारधाराका उद्गम यद्च्छावादसे ही है। इस कालमें सांख्य 
के विचारोंकी प्रधानता भी दृष्टिगोचर होती है जिसका स्पष्ट प्रभाव 
गीतापर पड़ा हैं। गीता इस कालीन जीवनकी विषमताकों दर करके 
उसमें सामञ्जस्य लानेका एक प्रयत्न है। 

महाभारतकालम पाई जानेवाली विभिन्न विचारधाराओंने एक 
इस प्रकारके अविश्वासकों जन्म दे दिया कि मनुष्यकों अपनी बुद्धिके 


परिचय श्भ््‌ 


अतिरिक्त और किसीपर विश्वास कर सकना कठिन हो गया। जैन 
और बौद्ध विचारधाराएँ मनृष्यका अपनी बुद्धिपर ही विश्वास करनेका 
प्रथम आह्वान हें। ये दोनों विचारधाराएँ वेदोंके प्रमाणारमें आस्था नहीं 
रखतीं । बृद्धिपर ही विश्वास करनेसे इस कालमें तकंप्ररालीका आविष्कार 
हुआ और अनुभवकी सत्यता या विश्वासोंकी परख तकंकी कसौटीपर 
होने लगी । वेदोंकी नींवकी उपेक्षा करके वृद्धिकी नींव पर भव्य प्राचीरों 
का निर्माण होने लगा । वेदसे अधिक महत्त्व व्यक्ति और बृद्धिको दिया 
गया । ह 

बौद्धिक कालकी प्रतिक्रियासे पुराने विश्वासोंकों भारी धक्का लगा । 
वेदोंके प्रमाणमें आस्था रखनेवालोंकों वेदिक शिक्षाओंकी रक्षा और 
व्याख्या तक और बृद्धि संगत आधारपर करनेकी आवश्यकता पड़ चली । 
नास्तिक विचारधाराके प्रतिपक्षमें आकर ही आस्तिक विचारधारा अपनी 
रूढ़ियोंस छटकर विकासकी पराकाष्ठा तक पहुँच सकी। उत्तर बौद्धिक 
कालमें आस्तिक विचारधाराने न्याय में तक प्रशालीको विकसित किया, 
वैशेषिक में परमाणवादपर फिरसे दृष्टि डाली। जगत्‌ और उसके 
अनुभवोंका विश्लेषण होने लगा। ज्ञानके साधनों और उसके सत्यको 
परख सकनेकी कसौटीपर अनुसन्धान होने लगे। प्ूर्वमीमांसा में भाषा 
और व्याकरणके दृष्टिकोशणकी सहायतासे वेदोंका प्रामाण्य स्थापित करने- 
का आयास किया गया । इस कालके सभी विचार पहले सूत्ररूपमें मिलते 
हैं । बादमें उनपर भाष्य लिख लिखकर उन्हें विकसित रूप दिया गया है 
सूत्र रूपमें इस कालकी प्रत्येक विचारधारा एक कलीके समान थी जिसको 
क्सुमित होनेमें शताव्दियां तक लग जाती थीं। अनुमान होता हैँ कि 
ये विचारधाराएँ सूत्रोंकी रचनासे पहले भी अलिखित रूपमें रही होंगी । 
सूत्रोंकी रचना शायद इस उद्देश्यसे की गई होगी कि जिन लोगोंने इन 
विचारधाराओंपर मौखिक उपदेश सुने थे वे सूत्रोंकी सहायतासे उन्हें 
याद रख सकते । 
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नित्यतामें अनुरक्त, जीवनके प्रति अनासक्त, अपनी आस्थामें चद्दान 
की भांति अटल और स्पष्टवादितामें निर्भीक--ऐसे थे भारतीय विचारक। 
गम्भीर होते हुए भी वे दुरूह नहीं थे, निराकारकी उपासना करते हुए 
भी काव्यरहित नहीं थे और जीवनको अपूर्ण जानकर भी उसकी उपेक्षा 
नहीं करते थे । वे जगत्‌कों कर्म-क्षेत्र और जीवनको कर्म करनेका एक 
अवसर समभते थे। उनका विश्वास था कि सत्यका दर्शन ही अभीष्ट 
नहीं है, सत्यसे एकाकार हो सकनेका सतत प्रयत्न करते रहना ही जीवन 
का श्रेय है। सत्यके दर्शन करनेके लिए आत्माका स्वस्थ होना और हृदय 
का पवित्र होना अनिवार्य हैं । और यही है अतीत भारतका महान्‌ सन्देश । 

अपनी जीवनयात्राके इस अनन्त प्थपर आज जब चारों ओरसे 
अन्चकार आच्छादित हो रहा है क्‍या ही अच्छा हो कि हम उनके दिए 
हुए प्रकाश का सदुपयोग करनेकी क्षमता उत्पन्न कर लें। 


वेद 


वेद! विद धातुसे निकला है जिसका अर्थ है जानना। वेदमें 
हमें उस युगके मनुष्योंने जो कुछ जाना था उसका विवरण मिलता 
है । वेदोंका समय लगभग दो हजार संवत्‌ पूर्व बताया जाता है । 
वेद आदिम मनुष्यके ज्ञान और उसकी मानसिक प्रवृत्तियोंका दर्पण है। 
प्राचीन ग्रंथोंमें वेदत्रयी या “त्रयी विद्या' के उल्लेखके आधारपर पता 
चलता है कि प्रारम्भमें तीन ही वेद थे, ऋग्वेद, यजुर्वेद, और सामवेद । 
अथवंबेद शायद बादकों सम्मिलित किया गया था | बेद किसी पुस्तकका 
नाम न होकर पुस्तकोंके समूहका नाम है । सारे वेद संहिता (सम ८ साथ 
साथ, हित ८ रखना ), ब्राह्मण, आरण्यक तथा उपनिषद्‌ भागोंमें विभकत 
है । संहिताएं वेदका मंत्र भाग हें। मंत्रोंमें ऋचाओं (पद्चों), यजूषों 
( 


कि 


हक 


न] 


गद्यके वाक्यों) अथवा सामों (गेय पदों) का संकलन हैं। संहिताएँ पांच 
है, ऋग्वेद संहिता, तैत्तिरीय या कृष्ण यजुर्वेद संहिता, वाजसनेयी या शुक्ल 
यजुवद संहिता, सामवेद संहिता और अथवंबेद संहिता । प्रत्येक संहिता 
की अनेक शाखाएं पाई जाती हेँ। प्रत्येक शाखाके मंत्र-पाठ और ऋमर्में 
अन्तर होता है। ऋग्वेदकी पांच शाखाएं प्राप्त हैँ, झाकल, वाष्कल, 
आदइवलायन, कौपषितकि या शांखायन और ऐतरेय। 
ऋग्वेद संहिता अत्यन्त प्राचीन और सब संहिताओंसे श्रेष्ठ है। 
यह सम्पूर्णतः पद्यमें है। इसमें १०२८ सूक्‍त मिलते हैं । सूक्त किसी एक 
विषयके मंत्रोंके समूहको कहते हैं । पूरा ऋग्वेद मंडलों, अनुवाकों, सृक्तों 
और मंत्रोंमें विभक्त है । ऋग्वेदमें दस मंडल हें । हरेक मंडलमें कई 
. १ बेंढोंकों श्रुति भी कहते हें । श्रुति शब्द श्रु घातुसे निकला है 
जिसका शअ्र्थ हे सुना हुआ? । लोगोंका विश्वास था कि ईइवरने जगत्‌ 
और उसके प्राणी रचे हें तो उसने शअ्रपन बच्चोंके मार्ग प्रदर्श नके लिए 
कछ आदेश भी दिए होंगें। बेद ईइवरसे सुने हुए? वही आदेश हें । 
२ | 
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अनुवाक होते हैं और हर अनुवाक में कई सूक्‍त | प्रत्येक सृक्तका कोई 
न कोई द्रष्टा है जिसे उस सूक्तका ऋषि' कहते हैं । विभिन्न मंडलोंमें 
इन्हीं ऋषियोंके बंशोंके अनुसार सूक्‍तोंका संकलन एक विशेष योजनाके 
साथ किया गया है । इसका यही अर्थ हैं कि किसी मंडलकी रचना या 
ईव्वरसे प्राप्ति उसी मंडलके ऋषि और उसके कृटुम्बियोंके माध्यमसे 
हुई मानी जाती है। ऋग्वेदका दूसरा, तीसरा, चौथा, पांचवां, छठा, 
सातवां और आठवां मंडल क्रमशः गृत्समद, विदश्वामित्र, वामदेव, 
अत्रि, भारद्वाज, वशिष्ठ और कण्व नामक ऋषियोंसे संबद्ध है। ऋग्वेद 
के अधिकांश सूक्‍त देवताओंकी स्तुतिमें लिखे गए हें। कुछ सुक्तोंमें. 
शपथ, श्राप, जादू, टोनें आदिका वर्णन हैं। इन्हें अभिचारसूक्‍त' 
कहते हैं । कुछ सुूकतोंमें विवाह, मृत्य्‌ू आदिका वर्णन है। ऋग्वेदको 
जाननेवाला ऋत्विक' कहलाता हैं। 

यजुर्वेदसंहिता गद्यमें हैं। इसमें मुख्यतः: यज्ञोंके समय उपयोगरमें 
आनेवाले मंत्रों, विधियों और क्रियाओंका वर्णन हैं। जिन गद्यवाक्योंमें 
यह विधियां वर्णित हें उन्हें यजुष्‌ कहते हें । इस वेदकी अब पांच ही संहि- 
ताएँ उपलब्ध हैँ, काठक, कापिष्ठल-कठ, मैत्रायणी, तैत्तिरीय और 
वाजसनेयी । पहली चार संहिताओंमें परस्पर बहुत कुछ समानता है। ये 
कृष्ण यजुर्वेद के नामसे पुकारी जाती हैं। अन्तिम वाजसनेयी शुक्ल 
यजुर्वेदके नामसे पुकारी जाती है । तैत्तिरीय संहिता सबसे प्रसिद्ध और 
मान्य है। यजुर्वेदको जाननेवाला अध्वर्य' कहलाता है। 

सामवेद संहिता यद्यपि ऋग्वेदके मंत्रोंसे ही निर्मित है तथापि उसमें 
संगीतात्मकता हैं । सामवेंदकी राणायणीय, कौथुमस और जैमिनीय 
ये तीन संहिताएं ही उपलब्ध हैं । इस वेदमें भी याज्ञिक मंत्रोंकी प्रधानता 
हैं । सामवेदक जाननेवालेको उदगाता' कहते हैं। 

अथवंबेद गद्य-पद्य मिश्वित है । इसमें मंत्र, तंत्र, अभिचार आदिकी 
भरमार है । इस वेदका जाननेवाला 'ब्रह्मा' कहलाता है। 


बेंद १६ 
वस्तुतः वेदसे तात्पय संहिता भागसे ही हैं । वेदिककालकी. विचार- 
धाराकी प्रवृत्ति और जगत्‌कों समझने तथा उसको देखनेका दृष्टिकोण 
ऋक्‌ और अथर्व संहिताके मंत्रोंमें मिलता हैं। उस समयके मनुष्य प्राकृ- 
तिक शक्तियोंपर ही अवलम्बित थे। प्रकृतिकी जो जो शक्तियां उनकी 
आवश्यकताओं को पूर्णा करती थीं वे उनके लिए पूज्य हो जाती थीं । 
सूर्य उनको प्रकाश देता था, उषा उसमें तारुण्य और सौंदयके भावोंकों 
उत्पन्न करती थी, वरुण उनका धर्म-रक्षक था, प्जन्य उनके खेतोंके लिए 
पानी बरसाता था, इन्द्र उनको युद्धमें सहायता देता था और सोम उनके 
जीवनमें मादकता भरता था। आइचर्य क्‍या जो उन्होंने इन प्राकृतिक 
दक्तियोंको आदर तथा भयसे मानवी रूप दे डाला । प्रकृतिकी शक्तियों- 
के मानवी रूपको देवता कहा जाता है। देव शब्दका अर्थ है चमकना । 
यहांपर आदिम मनुष्यके दृदय जगत्‌के कोरणकी धुधलीसी खोज 
मिलती है। उनके अनुसार दृश्य जगत्‌का कारण देवी हुआ करता था। 
यहां यह भी प्रवृत्ति हैं कि दृश्य जगत्‌ ही अन्तिम सत्य नहीं है वरन्‌ उसके 
पींछे भी कुछ सत्य है। 
वैदिक मनुष्यके देवोंकी संख्या अनिश्चित थी। कभी कभी वह 
तेंतीस माने जाते थे और उनके स्थानोंके अनुसार उनका विभाजन किया 
जाता था; १. आकाश या द्यौः के देवता, जैसे मित्र, वरुण, सूर्य, उषा, 
विष्णु आदि; २. अंतरिक्ष या वायुमंडलके देवता, जैसे इन्द्र, मरुत्‌ और 
प्जेन्य आदि और ३. पृथिवीके देवता, जेसे अग्नि और सोम जआादि। 
इस विभाजनसे देवताओंमें पारस्परिक संबंध और तारतम्य स्थापित 
करनेकी प्रवृत्तिका पता चलता है। प्रत्येक भागके प्रबंधक उसी भागके 
देवता होते थे । देवता तो अनेक थे किन्तु जिस जगतृके वें प्रबन्धक थे वह 
जगत्‌ एक ही था। इस धारणामें एकदेववाद और एकेश्वरवादका बीज है। 
देवताओंका यह बाहुल्‍य धीरे धीरे कम होंता गंया । देवंताओंका 
उनके स्थानोंके अनुसार उनका विभागकर विश्वकों खंड खंड कर देंना 
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वैदिक मनुष्योंकों नहीं रुचा। प्रकृतिके सब पदार्थ और घटनाएं एक 
दूसरेसे सम्बद्ध हें। इसलिए उनके अधिष्ठाता देवताओंकी शक्तियोंको 
मिलाकर एक महाशक्तिकी कल्पना करना वैदिक मनुष्योंमें स्वाभाविक 
था। कभी कभी किसी एक देवताका गूणगान करते समय वे अन्य 
देवताओंको भूल जाते थे और तत्कालीन देवताकों ही सबसे बड़ा 
समझने लगते थे। इसे उनका अवसरिक एकदेववाद कहाजा 
सकता है। यही दो प्रवृत्तियां उन्हें एकदेववादकी ओर ले गईं। 
एकदेववादकी प्रवृत्ति ऋग्वेदके महत्‌ देवानाम असुरत्वम्‌ एकम्‌” वाक्यसे 
भी परिलक्षित होती है। वैदिक मनुष्योंकोी एक परम कारणामें विश्वास 
तो था किन्तु वे उसकी रूपरेखा ठीक ठीक निर्धारित नहीं कर सके थे । 
उदाहरणार्थ अपने मौलिकरूपमें विश्वकर्मा इन्द्र और सूर्यका विशेषण 
था। बादमें वह ईश्वरके रूपमें प्रतिष्ठित हो गया । ऋग्वेदके अन्तिम 
' भागोंमें प्रजापतिका महर॒व बढ़ने लगता है। आगे चलकर प्रजापति 
ब्रह्मा बन जाता हें । 

एकदेववादसे भी ऊँची एकताकी एक और धारणा है जो विश्वके 
अस्तित्वका केवल एक ही मूल मानती है । इसका पूरा विवरण उपनिषदों 
मेंहें। इसके दो दृष्टिकोर हैं। एक दृष्टिकोशके अनुसार ईश्वर और 
प्रकृतिमें भेद नहीं माना जाता। ईश्वरको प्रकृतिसे पृथक्‌ न मानकर 
उसीमें निहित माना जाता है। जगत्‌की सृष्टि ईद्वरद्वारा नहीं होती । 
जगत्‌ ही ईइवर है। दूसरे दृष्टिकोशके अनसार ईश्वर जगतकी सष्टि 
करता है। जगत्‌ ईश्वरका परिणाम है और ईदइवर जगत॒का कारण । 
एकश्वरवादकी यह धारणा ऋणग्वेदके “एक सद्दिप्रा बहुया वदन्ति, अग्नि 
यम मातरिश्वानसाहु:* मंत्रसे प्रकट होती है । ऋग्वेदके नासदीय 
सूक्‍त में सृष्टिगान' भी इस धारणाकी पृष्टि करता है। 





१ देखिए, ऋग्वेद ११४४-४६ । एक ही का वर्णन विद्यान बहुत 
प्रकारसे करते हें । कोई उसे श्रग्नि कहता है, कोई यम और कोई वाय । 


बिक. 


बढ २१ 


नासदासीतो सदासीत्तदानों नासोीद्रजो नो व्योमा परा यत्‌ । 

किमावरीवः कह कस्य झ्तेन्नस्भ: किसासीद गहने गभीरम्‌ ॥ 

न मृत्युरासीदमृतं न तहि न राज्या अश्रह्तल आसीत्‌ प्रकेतः। 

आनीदवातें स्वधया तदेक॑ तस्माद्धान्यन्ष पर: किचनास ॥ 

इस गीतसे स्पष्ट है कि यहां कारण सिद्धान्तको माना गया हैं। 
उस समय तद्‌ एकम्‌* था जों बिना हवाक अपनी शक्तिसे सौस ले रहा 
था। यह सृष्टिके मूलकी ही खोज नहीं की गई है किन्तु उस मूलकी 
प्रकृतिको जाननेका भी प्रयास किया गया हैं। तद एकर्म् परम सिद्धान्तकी 
एकता और भावरूपताकों बताता है। यज्ञके प्रभावके कारण सृष्टिकी 
व्याख्याका एक और दृष्टिकोण भी हैं जो जगत॒की उत्पत्ति वलिसे मानता 
है । यह “पुरुष सूक्‍त" में वर्रित है जहाँ पुरुषकी वलि देनेपर जगत्‌की 
सामग्री मिलती है। पुरुषका वर्णन अत्यन्त कवित्वपूर्णो हैं। उसके मस्तिष्क 
से चन्द्रमा उत्पन्न हुआ, आंखसे सूर्य, म्‌ हसे इन्द्र और अग्नि, सौससे वायु” 
इत्यादि । जो हुआ है और जो होगा वह सब पुरुष ही है । यहां सम्पूर्णोंको 
उसके खण्डोंमें विभाजित किया गया है। उपनिषद्‌ कभी कभी इसके प्रत- 
कूल अनुभवमें दिए गए अलग अलग खबण्डोंसे सम्पूर्शाका निर्माण करते हें । 
. पुरुषके दृष्टिकोण हमें सामाजिक संस्थाओंका अंकुर मिलता है । 
“ब्राह्मण उस (पुरुष) का मुख था, क्षत्रिय उसकी बाहें, वैश्य उसकी जांघें 





१ दे०, वहीं, मंडल १०, सूकत १२९, उस समय न तो सत्‌ था 
आर न असत्‌, न रज थी और न ही गगनका शून्य । पानीके गहरे गर्भेसें 
ने जाने कौन वस्तु किस वस्तुको कहां ढक रही थी। न कहीं मृत्यु थी 
और न ही अमरता, न कहीं दिन था और न रात । बस 'एक वह 
सांस ले रहा था। पवन भी नहीं थी और न कुछ और था । 

२ दे०, वही, सं० १० सक्‍त ६०। 

३ पुरुष एवंदं सर्व यद्‌ भूत यच्च भव्यम्‌। 
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और बझूद्व उसके चरण” में हमें वरणाश्षमकी भावना सिलती है । ऋग्वेद- 
में विकास और रचनाका दृष्टिकोण मिलता है, किन्तु रचनाकी चर्चा्मे 
एक ही सृष्टिका वर्णन हैं और प्रलयके बाद पुनः सृष्टि होनेके विचार का, 
जो बादकी विचारधारामें बहुत प्रधानता रखता है, कोई जिक्र नहीं है । 

वैदिक मनुष्यने देखा कि ज़गत्‌की घटनाएँ कुछ नियमोंके आधीन 
हैं और वे नियम एक दूसरेसे संबद्ध हें। नियमोंकी व्यापकताको ऋग्वेदके 
ऋषियोंने ऋत्‌ नाम दिया है। सारा जगत ऋत्‌से ही उत्पन्न होता 
है । वरुण ऋतका रक्षक हैं (गोपा ऋतस्य) । अपने मौलिकरूपमें 
ऋत्‌ शब्दका अर्थ था नियमोंकी समानता । मंत्रोंमें ऋत॒का अर्थ नैतिक 
समानता भी है। वेदिक देवता जगत्‌के नियमोंके समान व्यव- 
हारके संरक्षक होनेके अतिरिक्त जगत॒की नैतिक समानताके भी व्यवस्था- 
पक हैं। यह वरुणके दृष्टिकोणसे स्पष्ट है। वरुणको धृतत्रत भी कहते 
हैं। वह प्राकृतिक और नैतिक नियमोंका संरक्षक है। वरुण शब्दका 
अर्थ हैं आच्छादित करनेवाला ।' वह भौतिक और नैतिक जगतृका 
सिद्धान्त नियन्ता हैं। सूर्यको उसकी आँख बताया गया है जिससे उसकी 
सर्वज्ञ प्रवृत्ति पता चलती है। 

जबतक आये शांतिपूर्वक रहे उनमें वरुणका मान रहा। युद्धकी 
आवश्यकताओंने उनमें इन्द्रका मान बढ़ा दिया । कहा जाता है कि इस 
समय आयोंका नैतिक पतन हो गया था । किन्तु यह एक सामयिक घटना 
थी और इन्द्र उनका सबसे बड़ा देवता नहीं बत सका । 

ऋग्वेदके बाद ही यजुर्वेद और सामवेदमें यज्ञोंकी महिमा बढ़ने 
लगती है। याज्ञिक क्रियाओं द्वारा देवताओंको प्रसन्नकर उनसे मनचाही 
वस्तु पानेका लोभ बढ़ने लगता है। यहां भक्ति कम हैं और लालच 
अधिक । अथर्ववेद मौलिक ग्रंथ तो है किन्तु उसमें जादू टोनेकी बातोंकी 
बहुलता है। इससे आरयोपर अनारयोंका प्रभाव स्पष्ट है । शायद इस समय 
आयोने अनायोंको उनके विश्वास और धार्मिक भावनाओं सहित अपने 


बिक. 


बंद श्र 


में मिलानेकी चेष्टा की हो। इस कालमें भूत-प्रेतों, वृक्षों, पर्वेतों आदिका 
पूजन शुरू होने लगा था। कुछ देवताओंकी उत्पत्ति भी अनायों और 
आरयोंके धर्मोके मेलसे हुई जान पड़ती है। रुद्र इसी कालका देवता हैं 
जो बादकों शिव बन जाता है! 

इसके बाद वेदोंका ब्राह्मण भाग आता है। ब्राह्मण शब्द ब्रह्म' 
धातुसे निकला है जिसका अर्थ है प्रार्थना या भक्ति! । इसलिए ब्राह्मण 
शब्द पूरोहितोंके यज्ञ संबंधी आप्त कथनोंका द्योतक हैं। ब्राह्मरा भाग 
वेदोंका व्याख्या भाग है । इस यूगके ऋषि मंत्रद्रष्टा न होकर संहिता 
भागके व्याख्याता ही हे। मंत्ररचनाका युग समाप्त हो चुका था। 
“ अब धार्मिक विधानोंसे उनका संबंध स्थापित करनेकी चेष्टा की जाने 
लगी थी | ब्राह्मणोंकी रचनाका उद्देश्य यज्ञविधि आदि कर्मकांडपर प्रकाश 
डालना है। ब्राह्मरा गद्यमें हें। वे यज्ञोंकी स्तुतिसे भरे पड़े हें। यज्ञ 
करनेवाले प्रोहितोंको मोक्षकी चिन्ता नहीं रह गई थी। यज्ञ द्वारा वे 
इसी लोकमें सुख-समृद्धि पाना चाहते थे। यज्ञ करनेसे फल मिलता 
हैं इसमें उसका अटल विश्वास था। शायद इसी विश्वासका विक- 
सित रूप कर्म सिद्धान्त है जो बादकी विचारधारामें बहुत प्रधानता 
रखता है । 

वैदिक कर्मकांडको समझने तथा उस युगके जीवनकी झलक देखनेके 
लिए ब्राह्मणोंका बड़ा महत्त्व है। ऋग्वेदके चार ब्राह्मण हैं, कौषितकि, 
ऐतरेय, पेंगिरहस्य और शाट्यायन । कृष्ण यजुर्वेदके भी चार ब्राह्मण 
हैं, तत्तिरीय, वललभी, सत्यायनी और मेत्रायणी । शुक्ल यजूवेंदका 
केवल एक ब्राह्मण है, शतपथ । सामवेदके सामविधान, मंत्र, आर्षेय, 
वंश, दैवताध्याय, तलवकार, तांड्य और संहितोपनिषद्‌ ये आठ ब्राह्मण 
हैं । अथवंब दका ब्राह्मण हैं गोपथ । एतरेय, शतपथ, तांडय और गोपथ 
ही महत्त्वक हें । 

ब्राह्मणोंके अन्तिम भागकों आरण्यक कहते हैँ और आरण्यकोंके 
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अन्तिम भागकों उपनिषद्‌ । अरण्य शब्दका अर्थ है वतन । जो लोग व्ोंमें 
रहते थे आर््यकोंमें उनके लिए नियम आदि हैं । 

यज्ञको देवताओंके प्रति ऋण माना गया है। इस धारणरामें कतेव्य- 
भावना मिलती है । ऋण तीन बताए गए हैं, कतंव्यका, संस्कृतिके लिए 
ऋषियोंका और जातिका | कतेंव्यका ऋण जो देवताओंके प्रति होता 
हैं, यज्ञ करके चुकाना चाहिए; अध्ययनसे ऋषियोंके ऋणसे मुक्त होना 
चाहिए और संतानोत्पत्ति करके जातिका ऋण चुकाना चाहिए । यज्ञोंकी 
प्रधानता बढ़नेसे अग्निका महत्त्व बढ़ने लगा तथा अन्य वैदिक देवताओंकी 
महलाका क्लास होने लगा। प्रजापति इस कालका सबसे बड़ा देवता 
है । प्रजापति प्रकृतिकी सृजनशक्तिका प्रतीक और जगन्नियंता है। 
इस कालमें यज्ञोंकी जटिलता बढ़ जाने और उसके साहित्यकी अधिकताके 
कारण उसकी याद रख सकना असम्भव हो गया था। यज्ञ-विधियोंकों 
याद रख सकतनेके लिए उन्हें सूक्तरूप देनेकी आवश्यकता पड़ी और इस 
प्रकार सूक्तकालका प्रारम्भ हुआ । 

नरकका जिकर ऋग्वेदमें तो नहीं है किन्त्‌ अथर्ववेद और ब्राह्मरोंमें 
है। वंदिक युगमें नैतिकताकी कोई निश्चित धारणा नहीं मिलती। 
अपव्रत देवनिद आदि विशेषणोंसे पता चलता है कि उस समय भी 
देवताओंकों न मानने तथा यज्ञोंकी निन्‍्दा आदि करनेवाले लोग थे। 
नरककी धारणा झायद उन्हीं लोगोंके लिए रही होगी। कुकर्म और 
पापका दण्ड सदाके लिए नरकमें जाना है। पापीका सबसे कठोर दण्ड 
पुनमु त्य[ू (मर मरके जीता) है। नरककी धारणामें आत्माकी 
अमरताका संकेत मिलता है। मृत्युका अर्थ विनाश न होकर अन्यत्र 
कहीं चले जाना है जहां सुख-दुख जैसी करनी वैसी भरनी' के अनुसार 
मिलते हैं। 


उपनिषद्‌ 


उपनिषद्‌ शब्दका अर्थ है भक्ति भावना (नि) से पास (उप) बेठना 
(घद ) | सभ्यता शेशवकालमें लिखित ग्रंथ न होनेसे ज्ञानपिपासू गृरु- 
जनोंके पास बैठकर शिक्षा प्राप्त करते थे। उपनिषदोंमें वही शिक्षाएँ 
संग्रहीत हे जिन्हें उपदेशोंसे थककर लिपिवद्ध कर दिया गया था । उपनि- 
बद्‌ यद्यपि ब्राह्मणोंके अंतिम भाग हूँ तथापि उनकी प्रवृत्ति ब्राह्मणोंके 
कर्मकाण्डके विरुद्ध हैं। एक ऐसा समय आया था जब लोग वाह्याडम्बरों 
से ऊब अपनी दृष्टिकों अंतर्मुखी करके जीवनसंबंधी चितन और ज्ञानकी 
खोजकी और आकष्ित हुए थे। यह मुण्डक-उपनिषद्के कथनसे स्पष्ट 
हैं: इन यज्ञरूपी नौकाओंमें बताया गया अद्वारह प्रकारका ज्ञान वर्जित 
कर्म बहुत परिक्षीण है । इसे श्रेय कहकर इसका अभिनन्दन करनेवाले 
मूर्ख बारबार वृद्धावस्था और मृत्युको प्राप्त होते है ॥* 
वैसे तो लगभग डेढ़ सौ उपनिषदोंके नाम मिलते हैँ किन्तु आगेकी 
विचारधाराकी प्ष्ठभूमि होनेके नाते उनमेंसे बारह ही प्रसिद्ध हैं। 
ऋग्वेदके ऐतरेय और कौषितकि; कृष्ण यजुर्वेदके कठ, तैत्तिरीय, इवेता- 
इवतर; शुक्ल यजुर्वेदके ईश और वृहदारण्यक; सामवेदके केन और 
छांदोग्य; और अथवेवेदके प्रइन, मृण्डक और माण्ड्क्य । 
उपनिषदोंकी इस बड़ी संख्याको देखते हुए यह प्रश्न उठना स्वाभा- 
विक ही है कि उनमें एक ही शिक्षाका प्रतियादन किया गया है या 
अलग अलग शिक्षाओंका ? उपनिषदोंमें अनेक शिक्षाएँ मिलती हैं 
किन्तु भारतीय आलोचकों और विचारकोंका हठ रहा है कि सब 


१ प्लवा होते अदृढा यज्ञरूपा अष्टादशोवतसवरं येषु कर्म । 
एतच्छ यो ये अभिननन्‍दन्ति मूढा जरा मृत्यं ते पुनरेवापि यम्ति । (१४२७ ) 
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उपनिषद्‌ एक ही शिक्षाका प्रतिपादद करते हैं। इसके दो मुख्य 
कारण हें। भारतीय विचारक वेदोंकी भांति उपनिषदोंकों भी श्रुति 
समझते हें और उनके मतमें ईइ्वरीयवाणीमें परस्पर विरोधी शिक्षाएँ 
नहीं हो सकतीं | दूसरा कारण है ऐतिहासिक और आलोचनात्मक 
प्रवत्ति की कमी जिससे वे यह नहीं देख सके कि उपनिषदोंमें 
प्रयेके ऋषिने अपने दृष्टिकोशक अनुसार सत्यकी व्याख्या की 
है । यह मानते हुए भी कि सब उपनिषद्‌ एक ही शिक्षा देते हें भारतीय 
आलोचक “उस शिक्षाका स्वरूप क्‍या है ?' इसमें मतभेद रखते हें । उपनिषदों 
की बहुत ही स्पष्ट और पूर्णो विकसित शिक्षा एकतावाद तथा ज्ञातावाद 
की हैं। ज्ञातावादके अनुसार जगत्‌की सम्पूर्ण वस्तुएं चाहे ज्ञाताके मस्ति- 
ष्कमें न हों किन्तु उनके ज्ञानके लिए ज्ञाताका उनसे पहले होना अत्यन्तः 
आवश्यक हूँ । ह 

जगत्‌की सारी वस्तुएँ नष्ट होती रहती हैं। जो आज है वह कल 
नहीं रहती, जो कल थी वह आज नहीं रहती । इस सबके पीछे क्‍या 
कोई ऐसी भी वस्तु हैं जिसका नाश नहीं होता, जो सदा स्थिर रहती है । 
यदि ऐसी कोई वस्तु है तो हम उसे कहां ढूंढें ? कसे ढूंढे ? वाह्यजगत्‌की 
वस्तुओंतक हमारी पहुंच सीधी न होकर इन्द्रियोंके माध्यमसे होती हैं । प्रत्यक्ष 
अनुभव तो केवल अपनी ही सत्ताका हो सकता है। कितू हमारा शरीर भी 
तो विनाश और मृत्युको प्राप्त हो जाता है । तो क्या मरनेपर हमारा सब 
कुछ समाप्त हो जाता है ? हमारे भौतिक शरीरमें क्या ऐसी कोई वस्तु 
नहीं है जिसका विनाश न होता हो ? हमारा भौतिक शरीर तो नष्ट हो 
ही जाता है इसलिए हमारे अन्दर यदि कोई ऐसी वस्तु है जिसका 
विनाश नहीं होता तो वह अ-भौतिक ही हो सकती है। कित्‌ 
वह है क्या ? उन्होंने देखा कि श्वास लेनेसे ही हम जीवित रहते हैं । 
हो न हो यह दवा ही शायद वह वस्त्‌ हो । यह अवश्य कोई ऐसी 
शक्ति हैँ जिसका विनाश संभव ही नहीं । इसी इवास' को उन्होंने आत्मा' 
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कहकर प्कारा। आत्मा मनृष्यके जीवित रहनेका आवश्यक अंग हैं, 
इसलिए कालान्‍्तरमें आत्मा शब्दका प्रयोग किसी वस्तुके आवश्यक अंगके 
अर्थममें भी होने लगा। इच्द्रियां बाह्यदर्शी हें अतएवं मनुष्य अपने भीतर- 
की चीजें नहीं देख सकता । दृष्टिको अंतर्मुखी करके ही आत्माको देखा 
जा सकता है ।* आत्माकों वाद-विवाद, बुद्धि या सुननेसे नहीं जाना जा 
सकता । आत्मा जिसका वरणा कर लेती है वही इसे जान सकता है और 
वही इसके स्वरूपको देख सकता है ।* मनुष्यकी मानसिक दशाएँ बदलती 
रहती हें । आत्मा इनमेंसे नहीं है । आत्मामें कोई विकार नहीं होता । 
वह जाग्रतू, स्वप्न और सुषुप्ति तीनों अवस्थाओंसे परे है। वह न तो 
उत्पन्न होती है और न ही मरती है। वह चेतन्यस्वरूप होती है 
और कहींसे नहीं आती । वह अज है, नित्य है, शाश्वत हूं, प्राचीन हैं; 
दरीरके मारे जानेपर भी वह नहीं मरती । 

वही शक्ति, वही आत्मा वाह्य जगतमें भी है। वाह्य जगत्‌की 
सत्यताको ब्रह्म शब्द द्वारा व्यक्त किया गया है। ब्रह्म शब्दका अर्थ 
है प्रार्थना । ब्रह्म व्‌ धातुसे निकला हैं जिसका अर्थ है फूट निकलना । 
प्रार्थनाक अर्थमें ब्रह्म स्वर द्वारा व्यक्त होता है। जगत्‌का आदि कारण 


90] 


यहां फूट निकलने में माना गया है । किसी शक्ति (त्रह्म) से जगत्‌की 


१ पराज्चि खानि व्यतृणत्स्वयंभस्तस्मात्पराहझुपदयति नान्तरात्मन्‌ । 
कहदिचद्धीरः प्रत्यगात्मानमेक्षत्‌ ग्रावत्तचक्षुरमतत्वसिच्छुनू ।२।४११ 
(कठोपनिषद ) 
२ नायमात्मा प्रवचनेन लभ्यो न मेघया न बहुना श्रुतेन । 
यमेवेष वृणुते तेन लभ्यस्तस्येष आत्मा विवृणुते तनू स्वाम्‌ ।१४२॥२३ 


(कठोपनिषद्‌ ) 
३ न जायते मियते वा विपश्चिन्नायं कुतश्चिन्न बभूव कश्चित्‌ । 


अ्रजो नित्य: शाइवतोड्यं पुराणों न हच्यते हन्यमाने दारीरे ॥१२।१८ 
* (कठोपनियद्‌ ) 


श्द भारतीय विचारधारा 


वस्तुएं फूट निकलती हँ। उस शक्तिको भूतान्तरात्मा (भूतोंके अन्तरमें 
स्थित आत्मा) कहा गया है। जिस प्रकार अग्नि भुवनमें प्रवेश करके 
अनेकरूपोंमें अभिव्यक्त हो रही है उसी प्रकार सब भतोंके प्रत्येकरूपमें 
एक ही भूतान्तरात्मा प्रकट हो रही है ।। वाह्यय जगतका उद्गम है 
ब्रह्म और मनुष्यके अन्तर्जगत॒का उद्गम है आत्मा । और यह आत्मा ही 
ब्रह्म हैं (अयमात्मा ब्रह्म ) । इसी सत्यको तत्‌ त्वमसि (तू वही है) 
ओर श्रहं ब्रह्मास्मि (में ही ब्रह्म है) आदि महावाक्यों द्वारा कहा गया हैं । 

इस प्रकार उस कालके विचारकोंने अन्दर और बाहरके सत्यको 
समान माना था। जिसमें आकाश, पृथिवी और अंतरिक्ष पिरोए हुए 
हें, जिसमें प्राणोंसहित मन पिरोया हुआ है, वही आत्मा है। सब बातों 
को छोड़कर उसीको जानना चाहिए। वह अमृतका सेतु हैं ।! अपनी 
सत्तामें संदेह करना असम्भव है, और अपनी सत्ताके पीछे जो सत्य हैं वही 
वाहय जगत्‌ में होवेपर वाह्य जगत॒की सत्तामें भी सन्देह करना असम्भव 
हैं। आत्मा ससीम है इसलिए वह सम्पूर्ण सत्यकी अभिव्यक्ति नहीं कर 
सकती । ब्रह्मका दृष्टिकोण वाह्यगत होनेसे एक कल्पना मात्रसा लगता 
है । इसलिए जबतक आत्मा और ब्रह्मका सम्मिलन न हो तबतक सत्यकी 
पूर्णो अभिव्यक्ति नहीं हो सकती । इसलिए आत्मा और ब्रह्ममें भेद नहीं 
हो सकता । सत्यकी पूरी अभिव्यक्तिके लिए आत्माको ब्रह्ममी अपेक्षा 
हैं और ब्रह्मको आत्माकी। यह उपनिषदोंका अनपेक्षित' सत्य है । 


नीति जज 


१ अग्नियंथेकों भुवन प्रविष्टो रूप रूप प्रतिरूपो बभूव। 
एकस्तथा सर्वेभूतान्तरात्मा रूपं रूप प्रतिरूपो बहिह्च ।२५१६ 


( कठोपनिषद्‌ ) 
२ दे०, छानन्‍्दोग्य, ६॥१२ 


३ यस्मिन्यों: पथिवी चांतरिक्षमोतं मतः सह प्राणेइच सर्वे: । 


तमेवेक जानथ आत्मानसन्या वाचो विमुझचथामृतस्येष सेतु: २२५ 
' (मुण्डक ) 


उपनिषद्‌ रे 


यही एकताका सच्चा स्वरूप है । इसीको सत्य ज्ञानमनन्तम्‌” वाक्यसे 
सम्बोधित किया गया हैे। ज्ञान दब्द सत्यके अ-भौतिकरूपकी ओर 
संकेत करता हैं और “अनन्तम्‌” शब्दसे उसकी असीमता प्रकट होती है । 
एक दृष्टिकोणसे न तो यह ब्रह्म है और न ही आत्मा; किन्तु दूसरे दृष्टि 
कोरासे यह ब्रह्म और आत्मा दोनों ही है । उपनिषदोंमें कहीं कहीं देववादके 
चिन्ह मिल जाते हैं किन्‍्तू ऐसा वहीं है जहां अनपेक्षितकों मानवीरूप 
देकर ईश्वर कहा गया है। 

इस एकताका वर्रान दो तरहसे किया गया हैं। कभी तो अनपेक्षित 
को सप्रपंच (सग्ण) बतलाया जाता है और कभी निष्प्रपंच (निर्ग्रग )। 
प्रपंच शब्दका अर्थ है विश्वका विस्तार। सप्रपंचका सुन्दर वर्णन छांदोग्य 
उपनिषद्के तीसरे प्रपाठकके चौदहवें खण्डमें मिलता है। ब्रह्मकों 
तज्जलान्‌' (अर्थात्‌ जगत्‌ ततृजा उसीसे उत्पन्न हुआ हैं; ल' उसीमें 
लय होता है और अन्‌' उसीसे जीवित है) कहनेके बाद जगत्‌की सारी 
क्रियाओंकी उत्पत्ति, स्थिति तथा लीनता उसीमें बताई गई है। वह 
पृथिवीमें स्थित है और पृथिवीका अंतर है, पृथिवी जिसे नहीं जानती, 
पृथ्वी जिसका शरीर है । पृथ्वीके अंदर बैठकर जो उसका नियंत्रण करता 
है, वह अन्तर्यामी अमृतमय आत्मा हैं।* अंतरात्मा सब भूतोंमें परि- 
वेष्ठित होकर स्थित है (भूतैस्तिष्ठते ह्यंतरात्मा) । 

निष्प्रपंचका सुन्दर वर्सन वृहदारण्यक उपनिषद में हँ। गार्गी 


१ दे०, तेत्तिरीय । 

२ यः पृथिव्यां तिष्ठन्‌ पृथिव्या अंतरो य॑ पृथिवी न बेंद, यस्य 
पृथिवी शरीरं यः पृथिवीमंतरों,. यमयति एथ त आत्समाष्त्तर्याम्यमृतः 
।३१७३ (वृहदारण्यक) 

३ दे०, मुण्डक, २१३९ 

४ दे०, रे।दाफ । 


३० भारतीय विचारधारा 


याज्ञवल्क्यसे पूछती है कि जगत्‌॒का आधार क्‍या है ? उत्तर मिलता है ' 
कि आकाश । यह पूछनेयर कि आकाशकी विशेषता क्या है, उत्तर मिलता 
है कि परम सत्य मनुष्यके अनुभवसे परे हें। इसका वर्णन इस 
प्रकार किया गया है: वह अविनाशी है, ऐ गार्गी, विद्वान्‌ उसकी श्रद्धा 
करतें है । वह स्थूल नहीं हैं, सूक्ष्म नहीं है, छोटा नहीं है, बड़ा नहीं है 
लाल नहीं है, चिकना नहीं है । वह छायासे भिन्न है, अन्धकारसे पृथक हे 
वायू और आकाइशसे अलग है, वह किसीसे सम्बन्ध नहीं रखता, वह रसहीन 
और गंधहीन है । उसको आँखोंसे नहीं देखा जा सकता, कानोंसे नहीं 
सुना जा सकता, वह वाणी और मनसे नहीं जाना जा सकता, उसका तेजसे 
कोई सम्बन्ध नहीं, प्राण और मुखसे भी कोई सम्बन्ध नहीं, उसका कोई 
परिमाण नहीं; वह न अंदर हैं और न बाहर; वह कुछ नहीं खाता, उसको 
कोई नहीं खा सकता ।” ब्रह्म शब्द, स्पर्श और रूपसे रहित हैं, अव्यय 
है, रसहीन और गन्धहीन है, अनादि है, अनन्त है, बुद्धिसे परे है और अ्रुव 
है ।! जो कुछ जाना जाता है ब्रह्म उससे भिन्न है, जो नहीं जाना जाता 
उससे भी भिन्न है । जिसे वाणी नहीं कह सकती किन्तु जिसकी शक्तिसे 
वाणी बोलती है वही ब्रह्म है। उपासना करनेवाली वस्तुएँ ब्रह्म नहीं 
पे 
के एक ही सत्यकी अभिव्यक्ति करनेके लिए ये दो विरोधी दृष्टिकोण 
केसे ! शंकराचार्यके मतमें यह दोनों दृष्टिकोश एक ही हैं । अनपेक्षित' 
इन्द्रियोंकोी सप्रपंच ज्ञात होता है किन्तु बौद्धिक दृष्टिकोणसे वह निष्प्रपंच 
हैं। सप्रपंच दृष्टिकोशके अनुसार ब्रह्म जगतूर्मं निहित रहता है किन्तु 
.._१ अज्ब्दमस्परशसरूपसव्ययं तथाएरस नित्यमगन्धवच्च यत्‌ । अनाह- 
नन्‍्तं महतः पर ध्‌वम्‌ । १३।१५ (कठोपनिषद्‌ ) 

२ अन्यदेव तद्‌ विदितादयों अ्रविदितादधि । १३३ (केनोपनिबद्‌) 

हे यद्‌ वाचाध्न्युदितं येत्र वागभ्यद्यते तदेव ब्रह्म त्वं विद्धि नेदं 
यदिदमुपासते ११४ (केनोपनिषद ) 


वी उपनिषद्‌ ३१ 








५८ #+तिष्प्रपंचके अनूसः (ब्रह्म जगतसे परे रहता है। उपनिषदोंके अनुसार 
है हकु/भी है और उससे परे भी है । जगतकी वस्तएँ अनपे- 
जूस उल्कहैकर उसीमें लय हो जाती हैं। इसे ब्रह्म परिणामवाद 
कहते हूँ । इस दृष्टिकोश॒के अनुसार ब्रह्म ही जगत॒के रूपमें विकसित 
होता हैं। निष्प्रपंच दृष्टिकोशके अनुसार ब्रह्म केवल जगत॒का आधार 
है। ब्रह्म जगतसे परे रहता हैं। हमारे अनुभवकी वस्त॒एँ ब्रह्म नहीं 
हैं। इसे ब्रह्म विवर्तताद कहते हैं । विवर्त शब्दका अर्थ है श्रम । इस 
दृष्टिकोणके अनुसार ब्रह्म जगत्‌के रूपमें विकसित नहीं होता, वह 
जगत्‌-सा प्रतीत होता है । जगत्‌में ब्रह्मका भ्रम हो जाता है । 

यदि ब्रह्म निष्प्रपंच है तो उससे जगत्‌की उत्पत्ति कैसे होती है ? 
यदि एकता ही सत्य है तो जगतमें दिखाई देनेवाली अनेकताका क्या कारण 

? एकताको अनेकता और निष्प्रपंच को सप्रपंच दिखानेवाले सिद्धान्त- 
को भारतीय विचारधारामें माया' कहा गया है। उपनिषदोंमें माया 
शब्दका प्रयोग हुआ है । माया शब्द ऋग्वेदमें भी पाया जाता है जहाँ 
इन्द्रको अपनी मायाद्वारा अनेक रूपवाला हो जाना कहा गया है। 

प्रारम्भिक उपनिषदोंमें मायाके स्थानपर अविद्या' शब्दका प्रयोग मिलता है । 

जगत्‌ नाम और रूपसे मिलकर बना हैं। किसी वस्तका आकार 
या विशेषता रूप कहलाती है और नाम उसको सम्बोधन करनेके शब्दको 
कहते हूँ | सब वस्तुएं अपनी अपनी विशेषताओं, जो उन्हें अन्य वस्तुओंसे 
अलग करती हूं, द्वारा जानी जाती हैं। सारी वकस्तुएँ ब्रह्मससे उत्पन्न 
होती हैं और उनकी पृथकता उनके नामरूपोंकी विभिन्नताओंके कारण 
होती हैं ।' वस्तुएँ दो प्रकारकी होती हैं, जड़ और चेतन। चेतन 
_वस्तुएँ जीवके _वस्तुएँ जीवके पुनर्जन्मका निवासस्थान होती हैं। जड़-जगत्‌ ब्रह्मद्वरा निवासस्थान होती हैं। जड़-जगत ब्रह्मद्वारा 
१ दे०, इवेताइवर, ४॥६-१० हु 
२ दे० ऋग्वेद, द।डं७।१८ 
३ दे०, छांदोग्य 


३२ भारतीय विचारधारा 


निर्मित एक मंचके समान है जिसपर आ-आकर जीव अपना अभिनय 
करते हैं । जड़-जगत्‌ पाँच तत्त्वोंसे मिलकर वना है, पृथिवी, अप (पानी ), 
तेजस (अग्नि), वायू और आकाझ । इन तत्त्वोंकी भूत कहते हैं और 
इन्हींके कारण जड़-जगत्‌कों मौतिक जगत्‌ भी कहते हें। प्रारम्भमें इन 
पाँचों भूतोंमें से केवल अपूको ही माना जाता था। बादमें पृथिवी, अपू और 
तेजस ही भूत माने जाते थे। अच्तमें वायु और आकाशकों भी जोड़ कर 
पांच भूत माने गए । भूतोंका यह श्रेणी विभाग पाँचों इन्द्रियोंकी विशेष- 
ताओंका सूचक हैं। पृथिवीकी विशेषता है गन्ध, अपूकी स्वाद, तेजसकी 
रंग, वायुकी तापक्रम और आकाशकी शब्द। इनको सूक्ष्मभृत कहा 
जाता है और इन्हींसे पृथिवी आदि स्थूल भूतोंकी उत्पत्ति होती हैं। 
चेतन वस्तुएँ तीन भागोंमें विभाजित की गई हैं: अण्डेसे उत्पन्न (अण्डज), 
कोटाणुओंसे उत्पन्न (जीवज) और भूमिसे उत्पन्न (उद्भिज्ज) । 
इन तीनोंके अतिरिक्त कुछ चेतन वस्तुएँ पसीनेसे भी उत्पन्न (स्वेदज). 
होती हैं। नष्ट होनेपर चेतन वस्तुओंका भौतिक पदार्थ स्थल भूतोंमें 
परिणत हो जाता हैं। 

मानसिक दशाओंका विश्लेषण तथा अध्ययत्त भी उपनिषदोंमें मिलता 
हैं। ज्ञेय वस्तुओंके ज्ञानके लिए ज्ञाताका ज्ञेय वस्तुओंसे पहले होना अत्यन्त 
आवश्यक माना गया है । ज्ञाताको जीव शब्दसे अभिहित किया गया है । 
वृहदारण्यकर्में कहा गया है कि ज्ञेय वस्तुका ज्ञान जीव द्वारा होता है । 

जीव जी दब्दसे निकला हैँ जिसका अर्थ है साँस लेनेकी क्रिया करते 
रहना । जीवनकी दो मुख्य क्रियायें हें। एक तो वह हैं जिन्हें हम इच्छा- 
नुसार कर सकते हैं और दूसरी वे जिन्हें इच्छानुसार करने या न करनेमें 
हम स्वतन्त्र नहीं हैं । पहली चेतनक्रियाएँ कहलाती हैं और दूसरी अचेतन । 
जीव शब्द जीवनकी अचेतन क्रियाओंका सूचक है जैसे साँस लेना आदि । 
जीव कर्ता भी होता है और भोक्ता भी । कत्ता और भोक्‍ता जीवनकी 
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चेतनक्रियाओंके द्योतक हैं। अचेतन क्रियाएँ प्राण द्वारा और चेतन 
'क्रियाएँ मनस्‌ द्वारा होती हैं। मनस्‌ दस इन्द्रियोंकी, पाँच ज्ञानकी और 
पाँच कर्मकी, सहायता लेता है। पाँच ज्ञानन्द्रियाँ हें, चक्षु, श्रोत्र, त्वक, 
घारा और रसना। ये क्रमशः देखने, सुनने, छुने, गंध प्राप्त करने और 
स्वाद लेनेके अंग हैं। पाँच कर्मेन्द्रियाँ हे, वाकू, पारिग, पाद, पायु और 
उपस्थ । ये क्रमशः बोलने, थामने, चलने, प्र्रवत और प्रजननके अंग्र 
हैं। जीवके पुनर्जन्ममें उसका केवल भौतिक शरीर ही वदलता है । 
दारीर, प्राण और मनस्‌ जीवका ऐन्द्रिक घर मात्र हूँ। 
सप्रपंच और निष्प्रपंच दृष्टिकोशोंके अनुसार जीव और ब्रह्मका 
सम्बन्ध अलग अलग है। सप्रपंच दृष्टिकोशके अनुसार स्वयं ब्रह्म ही जीव 
प्रतीत होता है, इसलिए ब्रह्म और जीवमें कोई भेद नहीं है। जीवका 
जीवपन ब्रह्मसे अपना समन्वय भूल जानेमें हे । जीव कभी कभी अपनी 
वेयक्तिकताको भी भूल जाता है । इससे पता चलता है कि जीवका तत्त्व 
ससीम नहीं है जैसा कि प्रायः समझ लिया जाता है' । जीवका अपनी 
चैयक्तिकता भूल जानेका अनुभव जीवनके सनोमय और विज्ञानमय 
स्तरोंके अनुभवोंसे ऊँचा और उत्तम है'। इस अनुभवकों आनन्दमय 
कहा गया हैं । इसकी समानता मोक्षसे नहीं की जा सकती क्योंकि यह 
एक क्षरिक अवस्था है और मोक्ष स्थायी । कलाकारको जिंस सौंदर्य 
और सामञ्जस्यका अनुभव होता हैं वह इसीके अन्तर्गत है । यह साधारण 
अनुभव और मोक्षके वीचकी वस्तु है । 
वस्तुओंके नाम और रूपके अनुभवसे ही ज्ञानकी उत्पत्ति होती है। 
इन्द्रियोंढ्ारा ससीमका ही ज्ञान हो सकता है । किन्तु इसका यह अर्थ 
नहीं हैँ कि असीम अर्थात्‌ ब्रह्मको जाना ही नहीं जा सकता । उपनिषदों 
...._१ दे०, तेत्तिरीय 
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का उद्देश्य ही ब्रह्मको जानना है । मुण्डकर्में समस्त ज्ञान परा और अपरा 
विद्यामें विभाजित किया गया है। ब्रह्म परा विद्यासे और जगत्‌ अपरा 
विद्यासे जाना जाता है। निष्प्रपंच दृष्टिकोण॒के अनुसार ब्रह्म ज्ञानकी 
सीमाओंसे परे है इसलिए उसे जाना नहीं जा सकता। निष्थ्रपंच दृष्टिकोरके 
अनुसार जगत्‌का ज्ञान विद्या नहीं हैं। परम्‌ दृष्टिकोणसे जगत्‌का ज्ञान 
केवल अविद्या ही है। फिर विद्या क्या है ? यह सच है कि हम ब्रह्मको नहीं 
जान सकते किन्तु हम ब्रह्म हो अवश्य सकते हैं ।' विद्या इसीका साधन हे । 

उपनिषद्‌ जीवका अध्ययन जाग्रतावस्थार्के अतिरिक्त निद्रावस्थामें 
भी करते है। निद्वावस्थाकों स्वप्न, स्वप्नरहित निद्रा और तुरीय 
अवस्थामें विभाजित किया गया है।* स्वप्नावस्था जाग्रत और प्रग्माढ़ 
नींदके वीचकी अवस्था है। इसमें इन्द्रियोंका मनससे समन्वय हो 
जाता है। जाग्रतावस्थारमें मनस्‌ वाह्य जगत्‌की वस्तुओंके आधारपर 
कल्पना भवनोंका निर्माण किया करता है किन्तु स्वप्नावस्थामें मनस्‌ 
वाहय जगत्‌की वस्तुओंका आधार न लेकर कल्पनाभवनोंका निर्माण करता 
है, यद्यपि इसके लिए सामग्री वह जाग्रतावस्थासे ही लेता है। स्वप्ना- 
वस्थाका अनुभव कुछ समयके लिए आँखों देखे अनुभवके समान ही 
वास्तविक जान पड़ता है। इसीलिए स्वप्नोंको इन्द्रियोंसे असंबंधित 
अनुभूति' कहा गया है । 

स्वप्नरहित निद्राकी अवस्थामें इन्द्रियाँ और मनस्‌ श्ान्त रहते हें, 
जिससे चेतनताका बोध नहीं रहता । कहा जाता हैँ कि इस अवस्थामें 
जीव अनपेक्षितक क्षरिगक सम्प्कमें आ जाता हैं। यह मोक्षकी अवस्था 
नहीं है । इस अवस्थामें यद्यपि व्यक्ति तो रहता है किन्तु उसे अपनी 
वेयक्तिकताकी चेतना नहीं रहती । इस अवस्थामें चिन्ताएँ आदि नहीं 

सतातीं, इसलिए इसे शुद्ध आनन्दमय अवस्था कहा गया हैं। 
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तुरीयावस्था इन्द्रियोंसे नहीं जानी जा सकती । यह अवस्था विचार- 
धाराकों बलपूर्वक रोककर प्राप्त की जाती है । यह स्वप्नरहित नींदकी 
अवस्थासे मिलती-जुलती है । अन्तर केवल इतना ही है कि यहाँ जीव 
अपने आपको पूर्णोत: आवरण मुक्त कर देता है। यहां ज्ञातू और ज्ञेय 
दोनों भाव लुप्त हो जाते हैं । यह रहस्यमयी अवस्था है। आध्यात्मिक 
शिक्षाका मुख्य उद्देश्य इसी अवस्थाको प्राप्त करना है । 

यदि ब्रह्म ही सत्य हैँ तो उसे प्राप्त करनेके लिए हमें क्या करना 
चाहिए ? हमारे सामने एक ओर तो जीवनयापन हैं और दूसरी ओर 
सत्य । जीवन भी प्रिय है और सत्य भी । दोनोंमें से हमें किसीकी भी 
उपेक्षा करते नहीं बन पड़ता । जीवन सामूहिक अथवा सामाजिक होता 
है । समाजमें रहकर जीवनकों वितानेके लिए हमें कुछ ऐसे भी कार्य 
करने पड़ते हें जिन्हें हम करना नहीं चाहते, जिन्हें हम ठीक नहीं समझते । 
फिर भी हम सत्यको पा लेना चाहते हे । ऐसी कौनसी राह है, जिसपर 
चलकर जीवन भी विताया जा सके और सत्यको भी पाया जा सके। 
इस समस्याको सुलझानेके लिए व्यवहार-विज्ञान है। 

ब्राह्मण युगका उद्देश्य मृत्युके पश्चात्‌ किसी श्रेष्ठरूपर्में वेयक्तिक 
जीवनका अस्तित्व बनाए रखना था। कमंकांड और याज्ञिक विधान 
आदि ही इसका साधंन समझे गए थे । यह सब जीवन संग्रामके दृष्टिकोण- 
प्र आधारित था। उपनिषदोंका दृष्टिकोश जीवन संबंधी चिंतन 
है । उपनिषदोंके अनुसार जिस सत्य तक पहुंचना हैँ वह पहुँचनेवालेसे 
भिन्न नहीं है । यही ब्रह्म है । ब्रह्म जगत॒की एकताका द्योतक है। 
जगत्‌की अनेकताका कारण है, पाप । पाप वह प्राकृतिक गलती हैं जिसके 
कारण ब्रह्मगी एकता होते हुए भी हमें अनेकता दिखाई पड़ती है। 
बैंदिक युगमें देवताओंको अप्रसन्न करना या याज्ञिक क्रियाओंसे विमुख 
रहना पाप समझा जाता था। परम सत्यको बुद्धि द्वारा नहीं समझा 
जा सकता । बुद्धि सत्यका खण्डित और धुधला रूप ही दिखाती हैं 
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सत्यका खण्डित रूप ही पाप है। अनपेक्षित' की यथार्थताको समझ 
लेनेपर पापका कोई स्थान नहीं रहता। सत्यके इसी खण्डित रूपके 
कारण मनृष्य मनुष्यकों अपनेसे अलग समझता है। सत्यके इस खण्डित- 
रूपसे छुटकारा पा लेना ही मोक्ष है। मोक्षमें अनेकताका भाव, जो सारे 
दुःखोंकी जड़ है, नहीं रहता, इसलिए मोक्ष आननन्‍्दकी अवस्था है। मोक्ष 
इसी जीवनमें प्राप्त होता है, मृत्यके पदचात नहीं । मोक्ष प्राप्त व्यक्तिमें 
अनेकताकी भावना रहती तो हे किनन्‍्त वह उससे अ्रान्तिमें नहीं पड़ता 
क्योंकि उसने अपने अनुभवों एकताकी प्राप्ति कर ली होती है। मन- 
यव्यका यही जीवन उसको पूर्णातातक पहुँचा देनेके लिए पर्याप्त है। मोक्ष 
कुछ हो जाना न होकर एक वास्तविकताका पता लगा लेना मात्र है । 
मोक्ष वेराग्य और ज्ञानसे प्राप्त होता है। अहंकारको मिटाकर 
अपनी संकीरो इच्छाओंपर विजय पा लेना वेराग्य है। दुृष्करमोंसे विरत 
न होनेवाले, अशान्त और असमाहित चित्तवालें और चंचल मनवालेको 
ब्रह्म नहीं मिलता ।* स्थिर होकर, गम्भीर होकर, शांत होंकर, धैर्य- 
पूर्वक एकाग्र होकर जीवमें जीवको देखना चाहिए ।' इसके लिए 
अवरणा, मनन और निदिध्यासन आवश्यक हें। अनेकताका अनुभव 
तुरन्त होता है, इसलिए एकताका उतना ही तीत्र और तुरन्त अनुभव 
अनेकताकी भावनाकों मिटा सकता है। एकताको बुद्धिसे समझ लेना 
ही पर्याप्त नहीं है, उसका अवलोकन भी आवश्यक है। अतएव निदि- 
ध्यासन बहुत आवश्यक है। साधनाकी प्रारम्भिक अवस्थाओंके कई 
तरीके हैं। उन्हें उपासना कहते हैं। उपासनामें विचारधारा 
बहिर्मुखी होती हैं। उपासनामें बाहरकी किन्‍्हीं दो वस्तुओंपर विचार- 
धाराको एकाग्र करके उन वस्तुओंकी समानता मनसे की जाती है। 
इससे एकाग्रताका अभ्यास हो जाता है किन्‍्त निदिध्यासनर्में वस्तके स्थान- 
.. १ दे०, कठोपनिषदू, शर्ट ।..... 
२ दे०, दृहदारण्यक, 





. उपनिषद्‌ ३७ 


पर अपने जीवको रखना होता है । यह तरीका श्रेष्ठ है और ब्रह्मकी 
प्राप्तिमें सीधा सहायक होता है, क्योंकि ब्रह्मकमों जीवके समान ही सम- 
झना पड़ता है । 

जीवन और मृत्युके लगातार होते रहनेको संसार या आवागमन 
कहा जाता है। आवागमन कर्म-सिद्धान्तके कारण होता है। कर्म- 
सिद्धान्त जीवकी धारणामें निहित है । इस सिद्धान्तक॑ अनुसार आत्मा 
मृत्युके उपरान्त दूसरे शरीरमें प्रविष्ट होती है और उस शरीरका रूप 
उसके पूर्वकर्मोंपर निर्भर होता है ।! कर्म-सिद्धान्त यह बतलाता है 
कि नैतिक और भौतिक दोनों जगतोंमें कुछ भी बिना कारण नहीं होता। 
अपने दु:खोंका कारण हम स्वयं हैं। कमंसिद्धान्तमें विश्वास रखनेसे 
व्यक्तिमें उत्तरदायित्की भावना आ जाती है। व्यक्ति जो कुछ भी 
करता है आगे चलकर उसे उसका फल अवश्य मिलता हैं। वह चाहें 
तो अपनेकों बना भी सकता है और बिगाड़ भी सकता है । कमें-सिद्धान्तमें 
व्यक्तिके पुरुषार्थंथा उचित सम्मान है, वह केवल नियतिके हाथका खिलौना 
मात्र नहीं हैं। द 

कूछ विद्वानोंके अनुसार आवागमनका सिद्धान्त आयोंने अपने नए 
घरके आदिम निवासियोंसे सीखा था । इस सिद्धान्तका विकास भारत- 
वर्षमें ही हुआ और महात्मा बुद्धके समयतक यह दूर दूरतक फेल गया 
था। इस सिद्धान्तका अंकुर ऋत॒की धारणामें पाया जाता है। यह 
सिद्धान्त व्यक्तिकी ताकिक वृद्धि और उसकी नैतिक चेतनताको सन्तुष्ट 
करता है। मोक्षका अर्थ इसी आवागमनके चक्रसे छूट जाना है। 


१ दे०, कठोपनिषद्‌, ५॥७ 


चावाक-विचारधारा 


कोरे ज्ञानसे ऊबकर उसके विरुद्ध प्रतिक्रिया करते लगना शायद 
मनुष्यका स्वभाव है । उपनिषदोंके निर्गुण ब्रह्म और मोक्ष प्राप्तिके लिए 
जीवनकी उपेक्षा लोगोंको असह्य हो चली | क्‍या जीवन इन्हीं सब बातों- 
के लिए है ? हम क्यों न जीवतका सूख भोगें ? हम इस जीवनकी उपेक्षा 
कर पुनर्जीवनके लिए क्‍यों चिन्तित हों ? क्‍यों न हम इसी जीवनमें सुख- 
पूर्वक रहें और कर्ज लेकर भी घी पीते रहें । मर जानेके बाद कौन 
जानता हैं कि शरीर कहाँ जाता है और न जाने फिर मिलता है या नहीं । 
इसलिए कुछ विचारकोंने उपनिषदोंके निर्गण ब्रह्म और ज्ञानके विरुद्ध 
उसी प्रकार प्रतिक्रिया की जिस प्रकार उपनिषदोंने ब्राह्मणोंके कर्मकांड 
और याज्ञिक क्रियाओं आदिके विरुद्ध की थी। फलस्वरूप कई ,संप्रदायों* 
का जन्म हुआ जिनमेंसे आजकल चार्वाक सम्प्रदायका नाम ही अधिक 
प्रचलित है । 

चार्वाक कौन था ? यह ऐतिहासिक रुचिका प्रदइन है । चार्वाकका अर्थ 
भी अनेक प्रकारसे किया जाता है। कुछ विद्वान्‌ इसका अर्थ चारु वाक्‌' 
अर्थात्‌ मीठा बोलनेवाला करते हैं और कुछ चर वाक्‌' अर्थात्‌ खाने पीने- 
की बातें करनेवाला भी लगाते हैं। चार्वाकके मतको लोकायत नाम 
भी दिया जाता है । लोकायत शब्द बहुत पुराना है और कौटिल्यके 





१ यावज्जीवेत्‌ सुख जीवेत्‌ ऋण कृत्वा घ॒तं पिबेत्‌ । 
भस्मीभृतस्य देहस्य पुनरागमन कृतः ॥ 
२ दे०, इवेताइवतरोपनिषद्‌ । 


चार्वाक-विचारधारा ३६ 


अर्थशास्त्रमें इसे सांख्य-योगके समान आन्वीक्षिकी! माना गया है। 
लोकायत (लोक + आयत ) छब्दका अर्थ है लोक तक ही सीमित रखना ॥ 

चार्वाक प्रत्यक्षकों ही प्रमा (ठीक ज्ञान) का एकमात्र साधन मानता 

। अनुमानके साथ अन्य प्रमाणोंकों नहीं माना गया हैं। अनुमान 

व्याप्तिपर निर्भर करता है और व्याप्तिको सिद्ध करनेका कोई साधन 
नहीं है । व्याप्ति देखी हुई बातपर निर्भर है और देखी हुई बातके आधार 
पर प्राप्त किए हुए नतीजेको समष्टिगत नहीं बनाया जा सकता | कुछ 
कौओंको काला देखकर यह कैसे अनुमान किया जा सकता है कि दुनियांके 
सभी कौए काले ही होंगे। अनुमानकी सत्यतामें इसलिए विश्वास कर 
लिया जाता है कि देखनेके' समय एक सम्बन्धकी स्थापना हो जाती है। 
इसलिए अनुमान करना एक मनोवेज्ञानीय क्रिया मात्र ही हैं। अनुमान 
के पीछे कोई बौद्धिक तथ्य नहीं है । 

ज्ञानके इस दृष्टिकोशसे जगतमें कोई क्रम या तारतम्य है या नहीं 
इस विषयपर कुछ नहीं कहा जा सकता। चार्बाक प्रत्यक्षकों प्रमाका 
साधन तो मानता है किन्तु उसमें किसी आवश्यक सम्बन्धको नहीं मानता । 
प्रत्यक्षमें श्रम भी रहता है, इसलिए चार्वाक सभी प्रमाणोंकों संदिग्ध 
मानता है। 

चार्वाकनें चार भूत माने हें। ये भूत स्थूल हँ। अनुमानकों न 
माननेसे आकाश और भतोंके स॒क्ष्म रूपको नहीं माना जा सकता क्योंकि 
आकाश और भूतोंका सक्ष्मरूप अनुमान पर निर्भर करता है और इन्द्रियों- 
से नहीं जाना जा सकता । 

आत्मा इन्द्रियोंस नहीं जानी जा सकती इसलिए उसको भी नहीं 
माना गया हैँ। आत्माकी उत्पत्ति जीवित शरीरके तत्त्वोंके मेंलसे उसी 
प्रकार होती है जिस प्रकार विभिन्न चीजोंके मेलसे मदिरा बनती हैं और 


आन्वीक्षिकी न्यायशद्यास्त्रका सबसे पुराना नाम हैं । 


४० भारतीय विचारधारा 


उसमें मादकताका गण आ जाता है। इससे स्पष्ट है कि चावकि चेतन 
सिद्धान्तमें विद्वास तो करता है किन्तु उसे परम नहीं मानता । चेतनता 
बरीरके विभिन्न भूतोंके मेलसे उत्पन्न एक विशेषता है जो शरीरान्तके 
वाद नहीं रहती ? कुछ विद्वानोंके मतमें चेतनता चारों भूतोंसे उत्पन्न 
होती है (उत्पद्यते), और कुछके मतमें मदिराकी मादकताकी भांति 
उसकी अभिव्यक्ति होती है (अभिव्यज्ञते) । शरीरकी विशेषताएं दुख 
सुख ही हैं क्योंकि वही शरीरमें परिवर्तन लाते हें । 

आत्माका अस्तित्व प्रदर्शित नहीं किया जा सकता इसलिए चार्वाक- 
के विरुद्ध कुछ कह सकना कठिन है । चार्वाकके आस्तिक आलोचक आत्मा- 
का अस्तित्व प्रदर्शित नहीं कर सकनेको स्वीकार तो करते हैँ किन्तु वें यह भी 
कहते हैँ कि घरीर और आत्माकी अविभिन्नता भी प्रदर्शित नहीं की जा 
सकती । चेतनता यदि शरीरका गण है तो या तो वह नित्य हैं या केवल 
संयोग मात्र । चेतनताकों यदि नित्य माना जाय तो उसे दरीरान्त तक 
रहना चाहिए किन्तु बेहोशी या स्वप्नरहित नींदमें चेतनता नहीं रहती ।. 
चेतनताको संयोग मात्र माननेपर उसकी उत्पत्तिके लिए किसी और उपाधि 
को मानना पड़ता हैं और वह उपाधि शरीर नहीं हो सकता । चेतनता- 
को शरीरका ग्णा नहीं कहा जा सकता । आंख प्रकाशकी सहायतासे देखने- 
की क्रिया अवश्य करती है किन्तु यह नहीं कहा जा सकता कि देखना प्रकाश 
का गूण है । घरीर चेतनताका कारण न होकर उसकी अभिव्यक्तिका 
उपकरणमात्र ही हो सकता हे। 


चार्वाक किसी अलौकिक सत्ता, ईद्वर, आत्मा, पुनर्जन्म आदियमें विश्वास 
नहीं करता । जीवनकी उत्पत्ति केवल स्त्री और पुरुषके सम्भोगसे होती 
है, इसलिए जीवनमें भोगके अतिरिक्त और क्या हेतु हो सकता है ? : 
भोग ही सब कुछ है। सुख प्राप्ति ही जीवनका प्रमुख उद्देश्य है । व्यक्ति- 
के सुखमें ही सबका सुख हैं। चावकिका आदर्श मन चंगा तो कठौतीमें 


9 


गंगा हैं। वह व्यक्तिके सुखको ही प्रधानता देता हैं। चार पुरुषार्थो- 


चार्वाक विचारधारा ४९ 


अर्थ, काम, धर्म, मोक्ष-मेंसे केवल काम और अर्थ ही माने गए हैं। काम- 
की प्राप्तिके ही लिए अर्थोपाजेंन करना चाहिए। जो उपयोगी हैं वही 
अभीष्सित और अच्छा है। संसार दुखमय हैं। उससे छटकारा पाना 
और किसी भी मूल्यपर सुखकों पा लेना ही चार्वाकका लक्ष्य हैं। मोक्ष- 
के आदर्शसे रहित किसी विचारधाराको समझा जा सकता है किन्तु धर्मसे 
रहितको नहीं । आज हमें यह विश्वास करनेमें कठिनाई होती हैं कि कभी 
ऐसी विचारधारा भी रही थी। वेदों, आत्मा आदिका खण्डन करनेसे 
चार्वाक सदेव आस्तिकोंकी उपहास सामग्री रहा हैं। अपने वर्तमान 
रूपमें तो चार्वाक-विचारधारा आस्तिकोंके दृषित पक्षपातसे विकृृत हो 
गई हैं। सम्भव हैं कभी इसमें कम दोष रहे हों। 


गीता 


उपनिषदोंने ब्राह्मणोंके कर्मकांडके आडम्बरोंके विरुद्ध और चार्वाक- 
ने उपनिषदोंके निर्गुण ज्ञानके विरुद्ध प्रतिक्रिया कर दी थी। उपनिषदोंने 
ज्ञानपर जोर देकर जीवनकी उपेक्षा कर डाली और चार्वाकने भोग-विलास 
पर जोर देकर ज्ञानकों भुला डाला। दोनोंने जीवत और ज्ञानके बीच 
एक गहरी खाई खोद दी जिसने तत्कालीन समाजमें व्यावहारिक विषमताएं 
उत्पन्न कर दीं और उचितानुचितमें विवेक करना कठिन हो गया । 


गीताने इस व्यावह्मरिक विषमताकों दूर करनेके लिए “सबंधर्मान्‌ 
'परित्यज्य मासेकं शरणं ब्रज॑का आश्वासन दे दिया । ज्ञान और जीवनके 
बीच जो खाईं वत गई थी गीताने उसपर पुल बनानेका सराहनीय प्रयत्न 
किया । गीताने व्यावहारिक सामज्जस्य लानेपर ही अधिक ध्यान दिया 
और परम सत्यकी खोज विषयक अपना कोई मौलिक दृष्टिकोण देनेका 
प्रयत्न नहीं किया | यों तो गीताने अपने समयकी सत्यविषयक सभी 
'खोजोंका समन्वय कर उनका आदर करनेकी चेष्टा की, किन्तु उस समयके 
वातावरणमें सांख्य विचारधारा* के सिद्धान्तोंकी प्रधानता होनेके कारण 
गीतापर सांख्यका ही गहरा प्रभाव पड़ा । और यह स्वाभाविक ही था 
क्योंकि सांख्यका ह्वत मनुष्यके स्वभावमें भी पाया जाता है। मनुष्य एक 
ओर तो ज्ञान चाहता है और दूसरी ओर जीवनके भोगोंको भी छोड़नेको 
तैयार नहीं होता | ज्ञानकों व्यवहारानुगुण् बना सकनेकी और व्याव- 
हारिकताका ज्ञानसे सामञ्जस्य स्थापित कर सकनेकी समस्या मनुष्यके 
सामने सदासे रही है। 


१ सांख्य विचारधाराका पुरा विवरण 'सांख्य-योग! अध्यायम देखिए । 


गीता ४३ 


गीता महाभारतके भीष्मपर्वका एक भाग हैं। उचितानुचितकी 
समस्या प्रदर्शित करनेके लिए गीताने कौरवों और पाण्डवोंके युद्धके रूपक- 
का आश्रय लिया है। वह रूपक कोई सच्ची घटना रही थी या नहीं 
यह हमारे मतलबकी बात नहीं है। यद्यपि कुछ विज्ञोंने यह दिखानेके 
लिए कि गीतामें अहिसाकी शिक्षा भी दी गई है उस रूपकको मनुष्यके 
मानसिक स्तरपर होनेवाला आसुरी और देवी प्रवृत्तियोंका युद्ध माना 
हैं; तथापि हमें यह नहीं भूलना चाहिए कि मानसिक अन्‍्तह्वन्द्ोंका कारण 
भौतिक जगत्‌की घटनाएं ही हुआ करती हैं 
जगतकी उत्पत्तिका कारण गीता सांख्यकी भांति प्रकृतिकों ही 
सानती है। यहां गीता और उपनिषदोंमें मतभेद है, क्योंकि उपनिषद्‌ 
जगतृकी उत्पत्ति ब्रह्मसे मानते हेँ। प्रकृतिके तीन गण हूँ, सत्त्त, रजस्‌ 
और तमस्‌ | प्रकृतिके इन्हीं तीनों ग्रों द्वारा जीव देहके वन्धनर्म आता हैँ । 
गीता क्षर अर्थात्‌ नाशवान्‌ और अक्षर अर्थात्‌ नाशहीन दो पुरुषोंको मानती 
। भूतमात्र क्षर हैं और भूतोंमें स्थित अन्तर्यामी अक्षर हैं । गीताका 
अक्षर सांख्यके महत्से मिलती-जुलती चीज हैं। क्षर पुरुषसे गीताका 
तात्पर्य शायद मनष्यकी इन्द्रियों और मनससे है जो मनृष्यके साथ ही 
नष्ट हो जाते हैं । अक्षर शायद मनृष्यकी आत्मा है जिसका नाश नहीं होता । 
क्षर और अक्षर पुरुषके अतिरिक्त गीता एक उत्तम पुरुषको (जो 
सांख्यके पुरुषसे मिलता-जुलता है) भी मानती हैं जो परमात्मा है! और 
१ देखिए, महात्मा गांधी कृत अनासक्ति योग । 
२ देखिये, सांख्य विचारघारामें प्रकृतिका विवरण । 
३ सत्त्वं रजस्तस इति गुणाः प्रकृतिसंभवाः: । 
निबध्नन्ति महाबाहों देहे देहिनसव्ययम्‌ ॥१४।५। 
४ द्वाविमो पुरुषों लोके क्षरद्चाक्षर एव च । 
क्षरः सर्वाणि भूतानि क्टस्थोउक्षर उच्यते ॥१५१६। 
५ उत्तमः पुरुषस्त्वन्यः परमात्मेत्युदाहुतं: ॥१५१७॥ 


डड॑ भारतीय विचारधारा 


प्रकृतिस परे सनातन और अव्यक्त हे । सारा जगत्‌ उस अव्यक्त रूपसे 
भरा हुआ है ।* उसे न सत्‌ कहा जा सकता है और न असत्‌ (न सत्तद्ा- 
सद्च्यते) । वह संसारकों धारण करके भी संसारसे उसी प्रकार अलिप्त 
रहता है जिस प्रकांर सर्वव्यापी आकाश सूक्ष्म होनेके कारण किसी भी 
वस्तुसे लिप्त नहीं होता । वह सर्वसाक्षी, अनुमति देनेवाला और भोक्‍ता 
है और अक्षर पुरुष (मनृप्यकी आत्मा) में प्रतिविम्बित होकर देहमें 
रहता है। स्वयं गणरहित होनेपर भी वह गूणोंका भोग करता है ।* 
पुरुष और प्रकृति अनादि हैँ, विकार और गरा प्रकृतिसे उत्पन्न होते 
हैं। प्रकृति कार्य-कारणका हेतु है और पुरुष सुख दुखके भोगका' । 
अज्ञानी मनुष्य अहंकारवश ही अपनेकों कर्त्ता समभता है परन्तु वास्तवमें 
प्रकृतिसे उत्पन्न हुए गूणा ही उससे जवरदस्ती सब कुछ कराते हैं ।* इस 
प्रकार गीताका सत्यविषयक दृष्टिकोण ही हमें कर्मकी ओर ढकेल देता हैं। 
अज्ञानजनित अपने इसी अहंकारके कारण मनुष्य सत्यको नहीं 
देख पाता | अहंकारके कारण ही वह व्यावहारिक विषमताएँ उत्पन्न 
कर लेता है । ईश्वर न तो मनुष्यकों पापकी ओर प्रवृत्त करता है और न 
ही पृण्यकी ओर ।* पाप पृण्य व्यावहारिक विषमताओंका ही परिणाम 





१ सया ततमिदं सर्वे जगदव्यक्तमूतिना ।६।४। 

२ दे०, १३२२ 

३ निगु णं गुणभोकत्‌ च १३॥ १४ 

४ प्रकृति पुरुष चेव विद्ध्यनादी उभावषि। 
विकारांइच गुणांइचव विद्धि प्रकृतिसंभवान्‌ ॥। 
कार्यकरणकत्‌ त्वे हेतु: प्रकृतिरुच्यते । 
पुरुष: सुखदःखानां भोक्‍त्त्वे हेतुरुच्यते (१३१६-२० 

५ कायते ह्ावश्यः कर्म सर्व: प्रकृतिजंग णेः । 
अहंकारविमूढात्मा कर्ताहमिति मन्यते । ३३४५-२७ 

६ नादतते कस्यचित्पायं न चंब सुकृतं विभू: श१४। 


गोता डप्र्‌ 


“| अतएव इस अज्ञानजनित अहंकारकों जो सारी विषमताओंकी जड़ 
दूर कर सकनेका उपाय ढुंड़ना ही गीताकी मुख्य समस्या हैँ । 

यह सच है कि विषमताएं कर्म द्वारा ही उत्पन्न होती हें और यह भी 
सच है कि हम अहंकारवश ही अपनेको उन कर्मोंका कर्त्ता समझते हें । 
तो अहंकारको मिटा सकनेका सीधा सा रास्ता यही है कि कर्म ही न किए 
जाये जिससे कर्त्ता होनेंका भाव न रहे । फिर क्‍या कर्मोकों दोषमय 
समभकर त्याग दिया जाय ? किन्तु ऐसा निश्चय करनेके पहले हमें ज़रा 
ठहरना चाहिए । कर्मके विना दहरीरका व्यापार नहीं चल सकता । हम 
कर्मका त्याग तो नहीं कर सकते किन्तु अपनेको कर्त्ता समभनेकी भावना 
का त्याग अवश्य कर सकते है । कर्मका सर्वथा त्याग कर देना तो देहधारी- 
के लिए असम्भव हैं किन्तु वह कर्मफलकी इच्छाका त्याग कर सकता 
है ।! कर्म करते हुए कर्ममें ही कर््ताभावकों नष्ट कर सकनेकी संभावना 
गीताकी महान्‌ खोज है । अपनेको कर्त्ता समभनेके कारण ही मनुष्य 
लोकमें बंधन उत्पन्न कर लेता है । कर्मफलुकी इच्छाके त्याग कर देनेपर 
अपनेको कर्त्ता समभनेका भाव लुप्त होकर अहंकार मिट जाता है । कर्म- 
फलकी इच्छा रखनेसे ही मनुष्य प्रकृतिके गूगोंसे मोहित होकर ग्रोंके कामों 
में आसक्ति रखने लगता है और जो ग्रोंसे परे हैं उसकों नहीं जान पाता। 

किन्तु कर्म करते हुए कर्मफलकी इच्छाकों कंसे मिटाया जा सकता 
है ? इसके लिए गीताने दो मार्ग बताए हें, ज्ञानमार्ग और भक्तिमार्ग । 
ईइवरने जगतूमें न तो कर्म रचा है और न ही उसका कोई कर्त्ता और न 
ही कर्म और फलका मेल । प्रकृति ही सब कुछ करती है ।। जो इसे समझ . 
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१ न हि देहमता दकक्‍य॑ त्यक्तु कर्माण्यशेषतः । 

यस्तु कर्मफलत्यागी स त्यागीत्यभिधीयते ॥१८॥१ १ 
२ न कतुत्वं न कर्माणि लोकस्य सूजति प्रभु: । 

न कर्मफलसंयोगं स्वभावस्तु प्रवर्तते ॥५११४। 


४६ भारतीय विचारधारा 


कर आत्माकों अकर्त्ता जानता है, वही ज्ञानी है। ज्ञानसे वढ़कर पवित्र 
करनेवाली और कोई वस्तु नहीं हैँ । सारे कर्म ज्ञानमें परिसमाप्त हो 
जाते हैं' । वड़ेसे बड़ा पापी भी ज्ञानरूपी नौका द्वारा सब पापोंसे तर 
जाता है। ज्ञानसे मनष्यमें समदष्टि आ जाती हैं और जब मनष्यका 
मन समत्वमें स्थिर हो जाता है तो वह इस देहसे ही संसारकों जीत लेता 
है । ज्ञानी मनृष्यका मन उसके वछामें रहता है और उसे संग्रहकी लालसा 
नहीं रहती । उसका दरीरमात्र ही कर्म करता है और जिसका शरीरमात्र 
ही कर्म करता है वह करते हुए भी दोषी नहीं होता ।* 

भक्तिमार्ग गीता उन लोगोंकों बताती है जिन्हें ज्ञान दुर्लभ है । जो 
मन्दवृद्धि हैं उनके लिए फलेच्छासे रहित होकर कर्म करना निरुहेश्य है 
और निरुद्देशितासे काम कर सकना साधारण मनुष्यकी प्रकृतिके प्रतिकूल 
है । ऐसे लोगोंको फलेच्छारहित कर्म इस प्रकार समभ्ाया गया हैं कि 
भगवान्‌को प्रसन्न करनेके लिए कर्म करो, अपने लिए नहीं । भगवान्‌कों 
प्रसन्न करनेका उद्देश्य ही उन्हें बिना फलासक्तिके कर्म कर सकनेकी 
क्षमता और प्रेरणा दे देता हैं । 

गीताका कर्मयोग उसके सत्यविषयक दृष्टिकोशका ही सीधा परिणाम 
है । कर्म तो ज्ञान और जीवनमें सामञ्जस्य स्थापित कर सकनेंका एक 
साधन मात्र ही हैँ, साध्य नहीं । अतएव यह समभना कि गीता कर्मयोग- 
को शिक्षा देती है श्रम है । बिना कर्मको साध्य माने ऐसा समझना असंगत 
हँ और यह निश्चय हे कि गीता कर्मको साध्य नहीं मानती । कर्मके साथ 
'फलकी आशा न हो यह शर्तें ही इसकी सूचक है कि गीता कर्मको साध्य 








१ सर्व कर्माखिल॑ पार्थे ज्ञाने परिसमाप्यते ॥४॥३३। 
२ इहंव तजितः सर्यो येषां साम्ये स्थितं मनः ।५११६। 
३ तिराशीयंतचित्तात्मा त्यक्तसवेपरिग्रहः । 

शारीर केवर्ल कर्म क्वंन्नाप्नोति किल्विषम्‌ ॥॥४२१ 


गीता डछ 


नहीं समझती, वरन्‌ कमेंकों केवल एक आवद्यक साधन मानकर उसमें 
आसक्ति न रखनेकी शर्तंसे किसी अन्य श्रेष्ठ वस्तुकी ओर इश्चारा करती 
! और वह वस्तु हैं ज्ञान । ह 
कर्म न करनेसे मनुष्य निष्कर्मताका अनुभव नहीं कर सकता और 
मोक्ष कर्मके केवल बाहरी त्यागसे नहीं मिलता । कार्पण्यदोषोपहतस्वभाव: 
से या क्षद्रं हृदयदोबल्यंके कारण क्षोभ और ग्लानिसे भरकर क्मसे 
विमुख होना श्रेयस्कर नहीं हे। नियत करमेकों फलेच्छा, आसक्ति और 
रागठ्ेषसे रहित होकर करना ही सात्त्विकताका लक्षण है । मदर्थे त्यक्त- 
जीविता: होकर रखाक्षेत्रमें खड़े नानाशस्त्रग्रहरणा: और सर्वे युद्ध विशा- 
रदाः शूरोंको देखकर अर्जुन कायरताके कारण और अपने सम्बन्धियोंके 
मोहके कारण निरुत्साहित हो गया था। अर्जुन भूल गया था कि वह 
सैनिक है और सेनिकका क्षत्रिय स्वभाव ही उसे युद्धमें प्रवृत्त कर देनेके 
लिए बहुत है । स्वभाव प्रकृतिकी देन है और प्रकृतिके व्यापार कालके 
दंष्ट्राकरालानि भयानकानि सुखानि' में बेरहमीसे होते रहते हैं । मनुष्य 
तो उन व्यापारोंकों करनेका केवल निमित्तमात्र है । 
जो काम संकीर्रा इच्छासे जन्य फलकी प्राप्तिको अलग हटाकर किया 
. जाता हैँ वह एक बड़े आदशके लिए किया जाता है । यह प्रवृत्तिका उच्चतम 
रूप हैं। गीता व्यक्तिके अपने ही लिए किए गए कर्मोको महत्त्व नहीं 
देती । व्यक्तिके निजी कर्मोंसे भी अधिक आवश्यक हें उसके सामाजिक 
कतेव्य । इसप्रकार गीता प्रवृत्तिके अर्थशरो बदल देती हे । 
सामाजिक कतेंव्योंपर जोर देकर गीता व्यक्तिकी उपेक्षा नहीं करती । 
१ न कर्सणासनारस्भाज्नेष्कम्यें पुरुषोष्वन ते । 
न च संन्‍्यसनादेव सिद्धि समधिगच्छुति ॥३॥४। 
२ नियत सद्भरहितसरागदह्वेषतः कृतम्‌ । 
अफलप्रेप्सना कर्म यत्तत्सात्त्विकमुच्यते ॥१८॥२३। 
३ दे०, शशारे३। 


उ 
है. 

भर 

प्‌ 


है भारतीय विचारधारा 


सामाजिक कर्तव्योंके पालन करते रहनेसे व्यक्तिका आध्यात्मिक विकास 
होता रहता है और वह उसे जीवनके ऊंचे स्तरोंपर पहुँचाता रहता है | 

लक्ष्यप्राप्तिके वाद भी, पूर्णता पा लेनेके उपरान्त भी, गीता कर्म 
करते रहनेकी शिक्षा देती है। अकमंण्यता अनुचित कार्यके बराबर है। 
इस दृष्टिकोणशासे निवृत्ति अथवा संनन्‍्यासका भी अर्थ बदल जाता है। 
स्वयं ईवर भी जिसे संसारमें कुछ करना या पाना नहीं है कर्ममें लगा रहता 
हैं । यदि ईइवर कर्म न करें तो लोकोंका नाश हो जाया । संन्‍्यासका 
अर्थ अकर्मण्यता नहीं है। इस प्रकार गीता निवृत्तिका अर्थ भी बदल 
देती है । 

गीताका सत्यविषयक दृष्टिकोण निर्गुण ब्रह्मकी स्थापना करता है। 
'कितु निगण ब्रह्मका ज्ञान साधारण मनुष्यको दुर्लभ है, इसलिए गीताने 
निर्गुण ब्रह्मकी अभिव्यक्ति सगूरा रूपमें की है । उपनिषदोंमें जिस ब्रह्मकों 
वाणीसे व्यक्त नहीं किया जा सकता था, गीतानें उसीकों विभूतियोग' 
के अध्यायमें रूपकों द्वारा वाणीसे प्रकट करनेका प्रयत्न किया है। इस 
प्रकार गीतामें सग्रा ब्रह्मका वर्णन है तो किन्तु वह निर्ग्रा ब्रह्मकों समभाने- 
का एक साधन मात्र ही है, यह नहीं कि गीता सग्रा ब्रह्मको श्रेष्ठ मानती है । 

जब प्रकृति ही सब कम कराती है तो क्‍या हम कर्म करनेमें स्वतन्त्र 
हो सकते हैं ? क्या हम अच्छे और बुरे मार्गका चुनाव कर सकते हैं ? 
गीताके दृष्टिकोशके अनुसार अच्छा और बुरा तो हमारी व्यावहारिक 
विषमताओंका परिणाम है। व्यावहारिक विषमताएँ जीवके लौकिक 


१ न मे पार्थास्ति कर्तेब्यं त्रिष्‌ लोकेष किचन । 
नानवाप्तमवाप्तव्यं वर्त एवं च कर्मणि ॥३१२२॥ 
२ उत्सीदेयुरिमे लोका न कुर्या कर्म चेदहम्‌ ॥३।२४। 
हे नव वाचा न सनसा प्राप्तु दकयो न चक्षुषा । 
अस्तीति ब्रवतोउन्यत्र कं तद्पलभ्यते । कठ, ६१२। 


गीता ४8 


रूप (अहंकार) में मोह रखनेसे होती हैँ । यदि जीवके लौकिक खझूपमें 
मोह न रकक्‍्खा जाय तो व्यावहारिक विषमताओंका कोई स्थान ही न रहे । 
किन्तु क्या जीवके लौकिक रूपसे उदासीन रहा जा सकता है ? हां, यदि 
हम चाहें तो, क्योंकि अपने जीवसे भी बड़े जीवका हमें ज्ञान हैं । अपनेसे 
बड़े उस जीवका ज्ञान ही हमारे पार्थिव मस्तिष्कमें, हमारी इच्छाओं और 
संकल्पोंमें द्न्द् उत्पन्न करता रहता हैँ। इच्छाओं और संकल्पोंके द्वन्द्र- 
की चेतनामें ही कर्मके औचित्यको चुन सकनेकी सम्भावना निहित रहती है। 

प्रत्येक कर्मके दो प्रभाव होते हें । एक तो कर्म द्वारा व्यक्ति तत्काल 
सुख या दुखका अनुभव करता है और दूसरे कर्म व्यक्तिमें उस कर्मको फिर 
करनेकी प्रवृत्ति पैदा करता है| कर्मकी इस प्रवृत्तिको संस्कार कहते हैं । 
हम अपने संस्कारोंपर अधिकार कर सकते हैं, इसलिए कर्म सिद्धान्तमें एक 
प्रकारका दायित्व या प्रयत्न भी निहित है । इस प्रकार कर्म सिद्धान्त यह 
मानता है कि मनृष्यका भविष्य उसके हाथमें हे । जगत्‌ एक कार्य-क्षेत्र 
है जहां कर्त्ताको विचारपूर्वक कर्म कर सकनेका अवसर दिया गया हैं । 
उसे यह अवसर किसी भी मूल्यपर खोना नहीं चाहिए । 

कर्मसिद्धान्त पुनर्जेन्ममें विश्वास करता है। मनुष्यका जीवन इतना 
कम है कि वह इसी जीवनमें कर्म द्वारा अपने संस्कारोंको सुधारकर पूर्णाता 
प्राप्त नहीं कर सकता पूर्णता प्राप्त करनेके लिए उसे कई जन्‍्मोंकी 
अपेक्षा होती हैं । 

आज हमारे सामने जब क्षितिजकी रेखाएँ ध्‌ धली पड़ जाती हैं, विवश- 
ताओंकी जज्जीर कुछ और कस जाती हू, अन्धकार छा जाता है और 
दिशाभ्रम होने लगता है, तव महाभारतके उस सुदृरकालसे आती हुई एक 
दीपककी लौ बरबस आंखोंके सामने भिलमिला जाती है । 


जैन-विचा रधारा 


गीताने श्रेयान्द्रव्यमयाद्यज्ञाज्ञानयज्ञः कहकर ज्ञानयज्ञको द्रव्य- 
यज्ञोंसे श्रेष्ठ तो ठहरा दिया किन्तु द्रव्ययज्ञोंमे की जानेवाली हिसापर 
अपना कोई निश्चित मत स्पष्ट नहीं किया । ईश्वरकों प्राप्त करनेके 
लिए यज्ञादिमें जो हिसा की जाती है वह उचित है या अनुचित इसपर 
गीता चुप रही । जैन विचारधाराने इसका निश्चित स्वरमें विरोध करके 
यह दिखा दिया कि मनुष्यकी कोमल भावनाएँ ईश्वरसे श्रेष्ठ हुआ करती हैँ। 

जैन जिन' शब्दसे निकला है जिसका अर्थ है राग द्वेष आदिपर विजय 
पा लेनेवाला । इस प्रकार जैन विचारधारा व्यावहारिक दृष्टिकोणको 
लेकर चलती है। जैनियोंके चौबीस तीर्थंकर हुए थे। अन्तिम तीर्थंकर 
महावीर थे। उनका समय ५४२ से ४७० संवत्‌ पूर्वे तक माना जाता 
है । उनकी शिक्षाएँ उनसे पहले ऋषभदेव, पाइवेनाथ आदि तीर्थकरोंकी 
मूल अहिंसा सिद्धान्तके अनुसार थीं । 

जैनियोंने जगत्‌की सारी वस्तुओंका विभाग जीव और अजीव-चेतन 
और जड़-की श्रेणीमें किया है । जीव शब्दका अर्थ है जीवित रहनेवाली 
वस्तु ।! जीवकी धारणा जीवनकी विशेषताके अवलोकनपर आधारित 
है । इसलिए जीवका अर्थ यहां आत्मा न होकर भी जीवनको गति देने- 
वाला सिद्धान्त है। जीवोंकी संख्या अगरिगत है। इससे स्पष्ट हैँ कि 
जैनी अनेकवादी हैं। सब जीव एक समान और नित्य हैं। वे भोक्‍ता 
तथा कर्त्ता दोनों ही हें। उनका कोई निश्चित आकार या परिमाण नहीं 
हैं। उनमें आकृड्चन और प्रसारण होता हैं। वे सावयव पदार्थ हैं। 
उनमें असीम शांति, असीम ज्ञान और असीम शक्ति होती है। 

जैनी जीवकी व्यापकताकों नहीं मानते । उनका कहना है कि जीव- 
की उपस्थितिका अनुमान ज्ञान, चेतना आदि ग्रोंके द्वारा ही होता है 


जेन-विचारधारा कु 


और ये गण शरीरके बाहर नहीं पाए जाते । फिर यह कैसे कहा जा सकता 
हैं कि जीवकी सत्ता शरीरके बाहर भी रहती है। 
अजीव अर्थात्‌ संसारकी जड़ वस्तुओंको पांच भागोंमें विभाजित 
किया गया हैं। काल, आकाश, धर्म (यहां धर्मका अर्थ गतिका माध्यम 
हैं ), अधर्म (अर्थात्‌ स्थिरताका माध्यम) और पुद्गल। इन पांचोंमें 
जीवन और चेतनता नहीं होती । इनमें काल और आकाश अनन्त हैें। 
आकाझशके दो भाग हैं, एक तो लोकाकाश जहां गति सम्भव है और दूसरे 
अलोकाकाइश जहां गति सम्भव नहीं हैं। पुद्गलमें रंग, स्वाद, गन्ध और 
स्पर्श गूण होते हैँ । ध्वनि पुद्गलका परिरणाम है, गूरा नहीं । पुद्गल 
नित्य है और मूलतः परमार रूप हैं। सारी वस्तुओंका निर्माण-नज्ञाने- 
निद्रयों और मनस्‌का भी-परमाणओंसे होता है। यह जैनियोंका परमारण- 
वाद है। पुदूगलका अन्तिम विश्लेषण ही परमाणा है । परमाण अमूर्ते 
(इन्द्रिय अग्राह्य ) होकर भी मूर्ते वस्तुओंको उत्पन्न करते हैँ । परमाणुओं 
से उत्पन्न वस्तुओंकी पृथक्ता उन वस्तुओंमें निहित परमारुओंके रंग, रूप, 
गन्ध आदिके भेदके कारण होती है । परमाणुओंको केवल सर्वज्ञ ही देख 
सकते हैं। परमाराओंके समूहको स्कनन्‍्ध' कहते हैं। जगत्‌ एक महा- 
'स्कन्ध है। 
कर्म भी पुद्गलका ही सूक्ष्म रूप हे । जेन दृष्टिकोशके अनुसार पुद्गल 
जब अपनी सूक्ष्मावस्थामें होता हैँ तब उसके परमाणु किसी भी संख्यामें 
एक स्थूल परमार की जगह घेर सकते हे। पुद्गलकी यही सूक्ष्मावस्था 
कर्म है जो जीवसे संबंधित होकर संसार उत्पन्न करती हैँ । कर्मके अनेक 
भेद हैं। ज्ञानावरणीय कर्म जीवका ज्ञानमय स्वरूप ढक लेते हैं । दर्शना- 
वरणीय कर्म दर्शनगुणको प्रकट नहीं होने देते। वेदनीय कम जीवके / 
आनन्दमय स्वरूपको आच्छादित कर दुःखका हेतु बन जाते हैं और मोहनीय 


१ अंग्रेजी दब्दावलीमें पुद्गलका पर्याय 66:67 हे, 


प्र भारतोय विचारधारा 


कर्मोंसे विश्वास और सच्ची श्रद्धा नष्ट होकर मन अज्यांत रहने लगता है । 
जीवकी उदन्नतिकों रोकनेवाले कर्म अंतराय कर्म कहलाते हैं । 

ज्ञान जीवकी विशेषता न होकर उसका स्वरूप ही हे। जीवको 
इन्द्रियोंकी सहायताके बिना भी ज्ञान हो सकता है। ज्ञान पांच प्रकारका 
होता है, मतिज्ञान, श्रुतज्ञान, अवधिज्ञान, 'मनःपर्यंयज्ञान और केवल- 
ज्ञान । मतिज्ञान मन और इन्द्रियों द्वारा होता हैं। इसमें स्मृति और 
प्रत्यभिज्ञा (पहले देखी हुई वस्तुको पहचान लेना) भी है। शब्दों और 
संकेतोंसे प्राप्त ज्ञानको श्रुतज्ञान कहते हैं । दिव्य दृष्टिसे अतीत, वर्तेमान 
और भविष्यको जान लेना अवधिज्ञान हैं। दूसरेके चित्तकी दशाको जान 
लेना मन:पर्यय ज्ञान कहलाता हे और मुक्त जीवोंको प्राप्त ज्ञान केवल- 
ज्ञान कहलाता है। पहले दो प्रकारका ज्ञान परोक्ष हे और अंतिम तीन 
प्रकारका प्रत्यक्ष । 

सत्‌की तीन विशेषताएँ हूँ, उत्पाद, व्यय और अ्ुवता । उत्पत्तिके 
विना नाश और नाशके बिना उत्पत्ति नहीं हो सकती । उत्पत्ति और 
नाशका आश्रय कोई ध्रव पदार्थ ही हो सकता हँ । परिवर्तेनमें भी जो 
वस्तु स्थिर रहती हे उसे द्रव्यः कहते हे! । द्रव्य परिवर्तित नहीं होता, 
उसके गण और पर्याय ही बदलते हैं । सत्‌ और सावयव (अथवा प्रदेश- 
वाले) पदार्थंकों अस्तिकाय' कहते हैँ । अस्तिकायका अर्थ है बहुप्रदेशी 
द्रव्य । कालके अवयव नहीं हैं इसलिए काल अस्तिकाय नहीं है। 

द्रब्योंकी ध्रवता और उसके गूणों और पर्यायोंकी अस्थिरताकों मानने 
से जेनी सत॒का वर्णन एकता-में-अनेकतासे करते हें । एकता-में-अनेकता- 
से तात्पयं है कि परिवर्तनमें द्रव्य तो एक ही रहता हैं किन्तु उसके गण 
और पर्याय अनेक । हम आजसे पांच वर्ष पूर्व जो थे वह अब नहीं हैं किन्तु 
फिर भी हम वही कहे जाते हैं । हमारे भीतर द्रव्य तो वही है किन्तु उसके 
१ अपरित्यक्तस्वभावेनोत्पादव्यय ध्रुवत्वसंबद्धू।......... 

गुणवच्च सपर्याय यत्तद्द्रृव्यमिति बृवाति ॥॥२॥४ (प्रवचनसार ) 


जेन-विचारधारा प््३ 


पर्याय बदल गए हैँ। अनुभव ही हमें सतको एकता-में-अनेकता करके 
दिखाता है। यदि द्रव्यकी ओरसे देखा जाय तो वस्तु स्थिर रहती है और 
यदि पर्यायोंकी ओरसे देखा जाय तो वह परिवर्तित होती रहती है । इस 
प्रकार परिवर्तत और स्थिरता साथ साथ पाए जाते हैं। इन दोनोंकों 
साथ साथ जानना सनय कहलाता हैँ और एक दसरेको अलग-अलग 
जानना नयाभास | सत्यका यथार्थ रूप नयसे ही समझा जा सकता है। 
एक पदार्थकों सब प्रकार सारे दृष्टिकोणोंसे देख लेनेपर उस पदार्थकों सब 
प्रकार देख लिया जाता है; और सब प्रकारसे सब भावोंको देख लेनेपर 
उसी एक भावको अच्छी तरह जान लिया जाता है ।' 

स्यथादवाद अनेकांतवादकों कहते हें जिसके अनुसार एक ही बस्तुमें 
नित्यता, अनित्यता आदि अनेक गूण एक ही साथ विद्यमान रहते हैं ।* 
स्यात्‌ शब्दका अर्थ है एक सुनिश्चित दृष्टिकोण । इसका अर्थ 'शायद' नहीं 
है । सत्यके निश्चित स्वरूपकी परख अनेक दृष्टिकोणोंसे ही की जा सकती 
है। किसी एक दृष्टिकोशसे सत्यको नहीं जाना जा सकता । जेनी सत्य- 
की परख सात प्रकारसे करते हैं। इन्हें सप्तभंगी कहते हें । 

१ स्यादस्ति (अमुक दृष्टिकोरसे 'है') 

२ स्याद्‌ नास्ति (अमुक निरिचित दृष्टिकोणसे “नहीं है) 

३ स्यादस्तिनास्ति ( क्रमशः अमुकदृष्टिसे हे अमुक दृष्टिसे नहीं है ) 

४ स्याद्‌ अवक्तव्य (अमुक दृष्टिसे वचनोंके अगोचर हे) 

५ स्यथादस्ति च अवक्तव्य (क्रमशः अमुक दृष्टिसे हैं" और अमुक 

दुष्टिसे अवक्तव्य' हें) 


१ एको भावः सर्वथा येन दृष्टः सर्वे भावा: सर्वथा तेन दृष्टाः । 
सर्वे भावाः सर्वेथा येन दष्टा: एको भावः सबंधा तेन दष्टः । 

( स्थाद्वादसञ्जरी ) 

२ स्थादवादोष्नेकांतवादो नित्यानित्याद्यनेकधर्म शबलकवस्त्वभ्युपगस 


इति यावत्‌ । (स्थाद्वादमञज्जरो ) 


भ्र्ड भारतोय विचारधारा 


६ स्याद नास्ति च अवक्तव्य (क्रमशः अमुक दृष्टिसे है' और अमुक 
दष्टिसे अवक्तव्य हे) 
७ स्यादस्ति च नास्ति च अवक्तव्य (अमुक दृष्टिसे हैं! और अमुक 
दृष्टिसे नहीं है और अमुक दृष्टिसे अवर्णनीय हे ) 
किसी वस्तुकी सत्यताका निर्णय उस बस्तुके द्रव्य, धर्म, स्वभाव, 
देश और काल आदिके जाननेपर ही किया जा सकता है । यह दृष्टिकोण 
सापेक्षिक है। यहां जैन विचारधारा और उपनिषदोंमें मतभेद है, क्योंकि 
उपनिषदोंमें सत्यका दृष्टिकोण अनपेक्षित है और वहां सत्यका वर्णन भी 
एकताके आधारपर किया गया हैं। 


मनुष्यका व्यक्तित्व आध्यात्मिक और भौतिक तत्त्व, जीव और अजीव 
के सम्पकंसे बनता हैं। जीव और अजीवका सम्पक्क कम-पुद्गल द्वारा 
होता है। कर्मके अनुसार ही उसी वर्गके परमाण जीवसे संबंधित होकर 
जीवका कर्म-शरीर कार्मण वर्गणाएँ निर्मित करते हैँ । पुद्गलसे संबंधित 
होनेके पश्चात्‌ जीवकी विशेषताएँ तिरोहित हो जाती हैं । जीवनका उद्देश्य 
है कर्मपुद्गलसे छुटकारा पा लेना जिससे जीवकी विशेषताएँ व्यक्त हो 
सर्के । कर्मकी बाधाके कारण ही जीवको अपूर्ण ज्ञान रहता है। कर्म 
जीवकी प्रत्यक्ष शक्तिमें बाधक है। जैनेतर विचारधाराओंमें अविद्या- 
को जीवकी प्रत्यक्ष शक्तिका बाधक माना गया है । जैनियोंके दृष्टिकोरके 
अनुसार ज्ञानेन्द्रियां और मनस्‌ जहां एक ओर तो ज्ञान प्राप्त करनेके साधन 
हँ वहां दूसरी ओर वे जीवकी संसारयात्रा्में उसकी विवशताएँ भी हें। 

परम सत्यकी अज्ञता आदिके कारण कर्म परमाणुओंकी गति जीवकी 
ओर हो जाती है, इसे आख्रव' कहते हैं । कर्मके सम्पर्कसे जीवकी प्रकृति 


पतित हो जाती हैँ और वह अज्ञान आदियमें फेस जाता है । आख़वबके 
परचात्‌ बन्धकी अवस्था आती है जिसमें जीव कमसे सम्पूर्णात: जकड़ 


जाता है। सम्यक्‌ ज्ञान और आत्मसंयमसे जीवकी ओर कर्म-पुद्गलकी 
गति रुक जाती हैं। इसे संवर' कहते हैं। फिर धीरे धीरे जीवपरसे 


जन-विचारधारा भ्पू्‌ 


कर्मका प्रभाव हटने लगता है । इसे निर्जरा' कहते हैं। इसके बादकों 
अवस्था मोक्ष है। मोक्षमें जीव और अजीवमें सम्बन्धविच्छेद होकर 
जीव अपने मूलरूपमें आ जाता है । वह सर्वज्ञाता हो जाता हैं । इसीकों 
केवलज्ञान कहा गया है । यही ज्ञानका मूलरूप है और इसे मुख्य-अ्रत्यक्ष 
कहा जाता है। इन्द्रिय और मनसे जानना सांव्यवहारिक प्रत्यक्ष हे । 
मोक्ष पा लेनेके वाद जीव अजीवके बन्धनों और कर्मके प्रभावोंसे मुक्त 
होकर लोकाकाशके अन्तमें नित्य आनन्द रहता है । यही सिद्धि पाना है। 

जिन कर्मोसे जीवकी मूल प्रकृति आच्छादित होकर विक्ृृत हो जाती 
है उन्हें पाप कहते हैं । पुण्य कर्म जीवको मोक्षकी ओर ले जाते हैं । अंतराय 
कर्मोको मिटाकर पुण्य कर्मोकी प्राप्ति ही जीवनकी सबसे बड़ी व्यावहारिक 
आवश्यकता हैं। मोक्षकी प्राप्तिके साधन सम्यक्‌ दर्शन, सम्यक्‌ ज्ञान और 
सम्यक्‌ चरित्र हें । ये जेनियोंके त्रिरत्न हैं । अहिसा, सत्य, अस्तेय (चोरी 
न करना), ब्रह्मचर्य और अपरियग्रह (जगत्‌का त्याग) ये पांच महाब्रत 
हैं। इनमें अहिसा प्रधान ब्रत है। जनसाधारणके लिए इनके स्थानपर 
अणुक्रत रक्‍्खे गए हैं। अराक्रतमें पूर्णो ब्रह्मचर्य और पूर्ण अपरियग्रहके 
स्थानपर स्वदारसंतोष और इच्छाएँ कम रखना बताया गया हैं। इस 
प्रकार सामाजिकताकी उपेक्षा भी नहीं की गई है। चरित्रको जाति 
और वर्ण दोनोंसे श्रेष्ठ माना गया है। चरित्र शुद्ध रखनेसे गृहस्थ भी 
क्रमशः मोक्ष पा सकता है) ऐसे जीवको गृहलिगसिद्ध' कहते हें । 

जैनी ईश्वरमें विश्वास नहीं करते । जब कर्म स्वयं क्रिया करता 
रहता है तो ईश्वरकी क्या आवश्यकता हैं। जगत॒का एक सर्वव्यापक, 
स्व॒तन्त्र और नित्य कर्त्ता मानना दुराग्रह मात्र है । बिना देहके कर्त्ता- 
को संसारमें किसने देखा हैं ? जीव ही अपनी सम्पूर्णो विशेषताओंके व्यक्त 
' होनेपर ईश्वर हो जाता है । ईदइवर जीवका ही दूसरा शब्द हैं । जैनियों- 
का ईइवर वह आदर मनुष्य है जो मनुष्यका आदर्श है । 





१ कर्ताइस्ति कश्चिज्जगतः स चकः स सर्वंगः: स स्ववह्ः स नित्यः ॥ 
इमाः कहेवाक बिडस्बनाः स्युः तेषां न येषासनुशासकस्त्वम्‌ । 
[ खान लान्यथडठ-जरी ) 


बोद-विचा रधारा 


गौतम बुद्धका समय ५०० संवत्‌ पूर्व बताया जाता है। वे शाक्यवंश- 
के राजा शुद्धोदतनके यहां जन्मे थे। बचपनसे ही वे बड़े कोमल हृदयके 
थे। संसारके दुःखोंने उनके हृदयकों छू लिया था । एक रात वे प्रकाशकी 
खोजमें घर छोड़कर वनमें निकल गए। वुद्धकी शिक्षाएँ पालि भाषा- 
में त्रिपिटक ग्रन्थमें मिलती हें। 

बृद्धेके समय तक विचारक्षेत्रमें पूरी अराजकता फंल चुकी थी। 
विचारकोंमें गहरे मतभेद हो चुके थे । लोग संदेहमें पड़कर पथश्रष्ट होते 
जा रहे थे और व्यावहारिक जीवनपर इसका बहुत बुरा प्रभाव पड़ रहा 
था। बद्धनें अपने समयकी विषमताकों अच्छी तरह समझा और वे इस 
नतीजेपर पहुँचे कि वाद-विवादसे आचरण नहीं सृधर सकता, जीवन 
सुखी नहीं वत सकता । इसलिए उन्होंने अपनी शिक्षाओंमें व्यावह्ारिकता- 
को ही प्रधानता दी । 

संसारमें सभी दुःखी हेँं। दुःख क्‍यों होता है ? संसारकी सारी 
वस्तुएँ क्षणभंगुर हैं । वह प्रतिपल बनती विगड़ती रहती हैं । हमें कोई 
वस्तु प्रिय है, किन्तु अगले क्षण वह नष्ट हो जाती है । उसे खोकर हमें 
दुःख होता है। दुःख वस्तुओंकी क्षराभंगुरतासे ही उत्पन्न होता है। 
दुःखोंसे छटठकारा पानेके लिए पहले क्षणमंगुरताकों समभना चाहिए । 

वस्तुओंके परिवर्ततव या वनने बिगड़ने-क्षराभंगुरता-को क्षर्िकवाद 
कहते हैं । हमारी इन्द्रियोंको जो कुछ भी अनुभव होता है वह जीव द्वारा 
होता है । जीवका अर्थ यहां अन्य विचारधाराओंके अर्थंसे अलग है। 
शीव चेतनताकी अवस्थाओंसे निर्मित होता है । चेतनताकी अवस्थाएँ 
ही जीव हैं। चेतनताकी अवस्थाओंके संघात (समूह)कों जीव कहते 


बोद्ध-विचारधारा श्र 


हैं। जिस प्रकार सिर, हाथ, पेर, आंख, मुख आदिके संघातके अतिरिक्त 
मनुष्य तामकी कोई वस्तु नहीं होती, जिस प्रकार धुरी, पहिए, रस्सी आदि- 
के संघातके अतिरिक्त रथकी अपनी अलग कोई सत्ता नहीं होती' उसी 
प्रकार चेतनताकी अवस्थाओंके संघातके अतिरिक्त जीव अपने आपमें 
कुछ भी नहीं होता । 

जीव पांच स्कनन्‍्धोंके संघातसे बनता है : रूप, विज्ञान, वेदना, संज्ञा 
और संस्कार । स्कन्धका अर्थ राशि या समूह है । जीवकी भांति भौतिक 
जगत भी भूतोंके संघातसे ही बनता है । भूत चार माने गए हें । पृथिवी, 
अप्‌, तेजस्‌ और वायू । आकाशको सम्मिलित नहीं किया गया हैं। इन 
भूतोंका कारण अविज्ञप्ति” हे । अविज्ञप्तिको जाना नहीं जा सकता । 
अविज्ञप्ति वैशेषिक विचारधाराके अदृष्टसे समता रखती है। यह चारों 
भूत, अविशज्षप्ति, पांच ज्ञानेन्द्रियां और उनके पांच विषय रूप, शब्द, गन्ध, 
रस, स्पर्श इन पन्द्रहोंकों रूप स्कन्ध कहा जाता है। आंखोंसे रूपका, 
कानोंसे शब्दका, नाकसे गन्धका, जिह्ठासे रसका, शरीरसे स्प्शका और 
मनसे धर्म अर्थात्‌ मानसिक भावोंका जो ज्ञान होता है उसे विज्ञान स्कन्ध 
कहते हैं। विज्ञान स्कन्धके साथ साथ यदि ज्ञानके विषयकी विशेषताएँ 
भी दिखाई दें तो उसे संज्ञा स्कन्ध॒ कैहते हैं। किसी मनुष्यको देखना तो 
विज्ञान स्कन्ध है किन्तु उस मनुष्यके साथ साथ उसके रंग-रूप, डीलडौल 
आदिका भी ज्ञात होना संज्ञा स्कन्ध हैँ। संज्ञा स्कन्ध सं अर्थात्‌ सम्यक्‌ 
या विशेष रूपसे ज्ञ अर्थात्‌ ज्ञान होनेको कहते हैं । सुख दुःखका अनुभव 
वेदना स्कन्‍्ध कहलाता हैँ। मनपर इन्द्रियोंके अनुभव आदिकी जो छाप 


१ दें०, सिलिन्दप्रशत और विस द्धिसग्ग । 

२ अभिधरमकोशरमें अविजशष्तिका लक्षण यों बताया गया हें। 
“विक्षिप्ताचित्तकस्थापि याउनुबन्धः शुभाशुभः । 
महाभूतान्यपादाय सा ह्यविज्नप्तिरुच्यते ॥* 


प्र्ट भारतीय विचारधारा 


रह जाती है उसे संस्कार स्कन्ध कहते हैं। रूप स्कन्‍्ध जीवमें भौतिक 
तत््वकों और शेष स्कन्ध अभौतिक तत्त्वको बतलाते हैं । 

चेतनताकी अवस्थाएँ (अर्थात्‌ यह पांचों स्कनन्‍्ध जिनके संघातसे जीव 
बनता है) प्रतिपल परिवर्तित होती रहती है । इसे नैरात्म्यवाद कहा 
जाता है। नैरात्म्यवादका अर्थ है कि शरीरमें आत्मा नामकी कोई स्थिर 
और अपरिवर्तनशील वस्तु नहीं है । हमारे व्यक्तित्वकी जो भी विशेषता 
हमें दूसरे व्यक्तियोंसे अलग करती है वह सतत विकासशील है, स्थिर नहीं । 
बुद्धकी यह धारणा आधुनिक मनोविज्ञानके बहुत समीप है। प्रत्येक वस्तु 
अनेककी राशि होती है। कोई वस्तु एक' नहीं होती प्रत्युत जो एक' 
दिखाई देता है वह अनेक का समूह हुआ करता है। इन पांचों स्कन्धोंके 
अतिरिक्त और कोई सत्‌ पदार्थ नहीं है। इन्द्रियोंके अनुभवसे बाहर 
किसी भी वस्तुका अस्तित्व नहीं है । रूप स्कन्ध वाह्य जगत्‌ और शेष 
चारों स्कन्ध अन्तर्जंगतके द्योतक हैँ । इस प्रकार वाह्य और आचन्तरिक 
जगत्‌की व्याख्या एक ही प्रकारसे की गई है । जो सिद्धान्त वाह्य जगतमें 
हँ वही अन्त्जगृतममें है । 

संघात सदा परिवर्तित होता रहता है, इसलिए भौतिक जगत्‌ और 
जीव दोनों ही संतान (परिवर्तेनशील') हैं । परिवर्तंनके अविच्छिन्न प्रवाह- 
के पीछे ईश्वर जेसी किसी भी विकारहीन और परिवर्तित न होनेवाली 
वस्तुका होना असंगत है । यदि प्रत्येक वस्तु संतान हैं तो हम किसी वस्तु- 
को वही' कंसे देखते हें ? वास्तवमें दो क्षणोंमें वस्तु केवल एक सी ही 
रहती हैं। वह हमें वस्तुतः वैसी ही” दिखाई देती है, वही” नहीं । यदि 
जीव भी संतान हैं तो स्मृति और प्रत्यभिज्ञा (पहचानना) कैसे सम्भव 
हो सकती है ? इसका उत्तर यह है कि जीव संघातात्मक होनेके साथ 
साथ प्रत्यभिज्ञात्मक शक्ति भी रखता है। प्रत्येक मानसिक अवस्था 
दूसरी मानसिक अवस्थासे चार प्रकारसे सम्बन्ध (पच्चय) रखती है : 
अनन्तर, समनन्तर, नत्थि (अनुपस्थिति) और अविगत । प्रत्येक विनष्टः 
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मानसिक अवस्था दूसरी मानसिक अवस्थाके लिए उपकार होती है अर्थात्‌ 
विनष्ट मानसिक अवस्था दूसरी मानसिक अवस्थाको अपनी सम्पूर्ण पच्चय- 
शक्ति दे देती है जो अनुकूल दशा पाकर व्यक्त होती है । जीवमें प्रत्य- 
भिज्ञात्मक शक्ति होनेका यही कारण है । 

परिवर्तेनमें भी एक प्रकारकी विकासशील एकता विद्यमान रहती 
है । इसे दीपककी लौसे समभाया गया है। दीपकके जलते रहने तक 
उसकी लौ एक-सी मालूम होती हैं यद्यपि वह प्रतिपल परिवर्तित होती 
रहती है । यही जीवके अनुभवके साथ भी है । जगतृकी प्रत्येक वस्तु 
वीथी है और स्थिरताकी धारणा गलत है। सत्य हैं या. नहीं है, न 
होकर होते रहना' हे ।' बृद्धने सत्यकी गतिशील व्याख्या की है । परि- 
वर्तन तो लगातार होता रहता है किन्तु परिवर्तित कुछ भी नहीं होता । 
जिसे हम जगत्‌ कहते हैं वह जगत्‌-व्यापार है और व्यापारकों ही वस्तु 
कहा जाता है । जगतके इस व्यापारका संचालन न तो ईश्वर द्वारा होता 
है और न ही संयोगवश । जगत्‌-व्यापार आवश्यकतावश' होता रहता है । 
जगत्‌-व्यापारके पीछे किसी कर्त्ताकों न मानना बुद्ध-विचारधाराकी 
मुख्यता है । 

प्रत्येक वस्तु अपने कारणसे उत्पन्न होती है । कार्य न तो कारणसे 
अन्य होता है और न ही अनन्य । बीजसे अंक्र उत्पन्न होता है पर बीज 
अंक्र नहीं होता और दूसरी ओर अंकुर भी बीजसे कोई बिल्कूल अलग 
वस्तु नहीं होता । अतः बीज नित्य या स्थिर नहीं हैँ क्योंकि वह अंक्रके 

रूपमें परिवर्तित हो जाता हैं। बीज नष्ट भी नहीं होता क्योंकि अंक्रमें 


१ दे०, श्रांग का अनिरुद्ध के अभिधम्स-संगह का परिचयात्मक 
निबन्ध । 

२ दे०, मिलिन्वप्रइन । 

३ दे०, संयुत्त निकाय । 
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चीजका ही रूपान्तर होता है ।! यदि कार्यकों कारणसे अन्य मानें तो 
कार्य होनेके वाद कारणका उच्छेद या विनाश मानना पड़ता है; यदि 
कार्यकों कारणरूप ही मानें तो वह नित्य या शाइवत हो जाता हैं और 
चूंकि यह दोनों बातें नहीं होती हें इसलिए न कोई नित्य हैं और न किसी- 
का उच्छेद या विनाश ही होता है। बुद्धकी यह धारणा सकारणता और 
परिवर्तेनके नियमके आधारपर विकसित हुईं हैं। यह धारणा विचार- 
धाराके क्षेत्रमें स्वंथा नवीन है । इसे प्रतीत्यसमुत्पाद कहते हैं । प्रतीत्य- 
समुत्पादका अर्थ है कारणके होनेसे उत्पत्ति होना (समुत्पाद ८ उत्पत्ति; 
प्रतीत्य - कारणके होनेसे )। जगत्‌में सब कूछ अशाइवत और अनुच्छिन्न 
हैं। इस अस्थिर किन्तु नष्ट न होनेवाली वस्तुको विज्ञान कहते हैं । एक 
विज्ञानके वाद दूसरा विज्ञान आता रहता है। विज्ञानोंके इस प्रवाहको 
विज्ञान-संतान कहते हें। विज्ञान-संतानके अतिरिक्त आत्मा नामकी 
. 'कोई वस्तु नहीं है । 

प्रतीत्यसमुत्पादके सिद्धान्तके अनुसार जगतृ-व्यापारका आवश्यक 
प्रवाह तभी तक पराश्चित रहता है जब तक कुछ शर्तोंके पूरा होने तक 
कोई वीथी प्रारम्भ नहीं होती । कारण॒का विश्लेषण करके कार्यको स्थिर 
'करके वीथीकों रोका जा सकता है । उसके न होनेसे यह नहीं होता, उसके 
रुक जानेसे यह रुक जाता है ।” यह स्वभाववाद नहीं है । व्यावहारिकता 
की दृष्टिसे स्वभाववाद और बवुद्धकी इस धारणामें बड़ा अन्तर है । स्वभाव- 
वादके अनुसार जो कुछ होनेको है वह होकर ही रहेगा । मनुष्यका उसमें 
कोई वश नहीं चल सकता । किन्तु बृद्धने मनृष्यके प्रयत्नोंका आदर 
किया हे क्योंकि मनुष्य यदि चाहे तो वीथीके प्रारम्भ होनेपर भी उसे 





१ बीजस्य सतो यथांक्रो न च यो बीज स चेव अंक्रो । 
न च अन्यु ततो न चंव तदेवमनच्छेद अ्रशाइवत धर्सता। 
(ललितविस्तर ) 
२ दे०, सज्किमनिकाय। 
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रोक सकता है । इसके लिए उसे केवल वीथीका कारण जान लेनेकी आव- 
दइयकता पड़ती है। 

हमने देखा हैँ कि किसी बस्तुका विनाश नहीं होता । क्षराभंगुरताका' 
अर्थ हम पूर्ण विनाश समभते हैं । विनाश देखकर हम दुःखी होते हैं । 
क्षणभंगुरताका गलत अर्थ ही हमें भ्रान्त बनाकर दु:खोंमें डाल देता है । 
यदि हम क्षणभंगुरताका ठीक अर्थ, कि किसी वस्तुका विनाश न होकर 
रूप परिवर्तन ही होता है, समभ लें तो हम दुःखोंसे एक सीमा तक बच' 
सकते हैँ । हमने देखा है कि कोई वस्तु नित्य भी नहीं है । अनित्यमें नित्य 
का भ्रम रखना अविद्या हैँ। अविद्याकी उत्पत्ति जीवको नित्य माननेसे 
होती हैं। अविद्यासे जीवनका सच्चा ज्ञान नहीं होता और इसी कारण 
दुःख उत्पन्न होते हैं । यहां अविद्याका अर्थ जगत॒की एकताका अज्ञान न 
होकर जीवके अस्तित्वका धोखा है । हम उस वस्तुकों सत्य समझ वेठते 
हैँ जो सत्य नहीं हे। एक जीवका अस्तित्व दूसरें जीवोंके अस्तित्वमें 
विश्वास दिलाता है। इस प्रकार हम अपनेको जगतसे भिन्न समभते हें । 
हम अपने लाभके लिए दूसरोंकी उपेक्षा करने लगते हैं। इससे संकीरों प्रेम, 
घ॒रा, राग, ढेंष आदि उत्पन्न होकर हमें दुःखकी जंजीरोंमें जकड़ देते हें । 

जीवकी नित्यताका भ्रम (सत्कायदृष्टि) अविद्याको जन्म देता है । 
अविद्यासे संस्कार उत्पन्न होते हैं। संस्कार शब्द जिस धातुसे निकला 
हैं उसका अर्थ है तैयार करना | हम जो कुछ सोचते हें, जो कुछ चाहते 
हैं वही हमारे संस्कार हैं । हमारे विचार और हमारी इच्छाएँ हमें आगेके 
लिए तैयार करते हैं। संस्कारोंसे विज्ञान और विज्ञानसे नाम और रूप' 
उत्पन्न होते हें ।॥ यदि विज्ञान न हो तो नाम और रूप भी नहीं हो सकते । 
म॒त्य्‌ होनेपर शरीर और ज्ञानेन्द्रियां आदि तो मिट जाती हें किन्तु विज्ञान 
प्राचीन और नवीनके बीच सम्बन्ध जोड़नेके लिए कड़ीकी भांति रह जाता 
है। विज्ञानकी प्रेरणासे ही प्राचीन नवीनको उत्पन्न करता है। यदि 
विज्ञानकोी नाम और रूपका आश्रय न मिल पाए तो नवीनोत्पत्ति नहीं हो 
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सकती ।* नामरूपसे स्पर्श (इन्द्रियोंका जगत्से सम्पक) और स्पशेसे 
बेदना (जगत्‌के अनुभवों) का आविर्भाव होता है । वेदनासे तृष्णा होती 
हैँ । तष्णासे हमारे दुःख बरसाती घास फू सकी भांति बढ़ते हैं ।* तृष्णा- 
से उपादान (आसक्ति या मोह ) उत्पन्न होता है । उपादानसे भव उत्पन्न 
होता हैँ । भव वह कर्म है जो जन्मका कारण होते हैं । भवसे जाति (या 
जन्म) और जातिसे जरामरण होते हैँ। दुःखोंकी उत्पत्तिके ये वारह 
निदान (कड़ियां) हें। कारणको रोक देनेसे कार्य नहीं होता । जब 
सच्चे ज्ञानसे अविद्याका नाश हो जाता है तब इन निदानोंका भी एकके 
वाद एक स्वयं लोप हो जाता है। दुःख, दुःखोंकी उत्पत्ति (समुदय ), 
उनको दूर करना (निरोध) और उनको दूर करनेके उपाय (मार्ग) 
ये चार आय॑ सत्त्व कहलाते हें । 

दुःखोंकों मिटानेका उपाय आत्मसंयम है । यज्ञादरि क्रियाओंसे, देवताओं 
की स्तुति और उनको प्रसन्न करनेके लिए बलि आदि देनेसे दुःख दूर नहीं 
होते । दुःख केवल आत्मसंयमसे ही दूर हो सकते हें। आत्मसंयमके 
आठ अंग हें : सच्ची आस्था, दृढ़ संकल्प, निएछल वाणी, पवित्र कर्म, निर्दोष 
जीवन, उचित प्रयत्न, शुभ विचार और निलिप्त साधना । 

सच्ची आस्थाके लिए हमें धर्मग्रन्थों या गुरुजनोंकी बताई हुई बातों- 
पर तब तक विश्वास नहीं करना चाहिए जब तक हम स्वयं अपनी बुद्धि 
द्वारा उनपर विचार न कर लें । पवित्र कर्मोके लिए गंगा नहानेकी कोई 
आवश्यकता नहीं है । पापीको गंगाका जल पवित्र नहीं कर सकता [* 
मनकी पवित्रता ही यथार्थ पवित्रता है । क्रियाओं और इन्द्रियोंके सम्बन्ध- 


१ दे०, महापदानसुत्त और संयत्तनिकाय । 
२ दे०, धम्सपद । 

३ दे०, अंगृत्तरनिकाय । 

४ दे०, वत्यसुत्तत्त, सज्किसनिकाय । 
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में समता रखना ही श्रेयस्कर है । बृद्धनें अन्त समय तक कहा कि सबको 
अपना उद्धार स्वयं ही करना पड़ेगा । इसमें कोई और व्यक्ति सहायता 
नहीं दे सकता । काषाय वस्त्र पहननेसे संयम नहीं आता ।* गोत्र या 
जन्मसे कोई ब्राह्मण नहीं होता । जिसमें सत्य और धर्म है, जो मन, वचन 
और वाणीसे पाप नहीं करता बही ब्राह्मण है ।* 

आत्मसंयमसे निर्वाण प्राप्त होता है । शून्यताके ध्यान और ज्ञेयरहित 
ज्ञानके द्वारा साधक एक ऐसे क्षेत्रमें प्रवेश करता है जहां न तो चेतनता 
होती है और न ही अचेतनता । तव उसको बेदना, संज्ञा आदिकी पूर्ण 
अनुपस्थितिका बोध होता है। वेदना संज्ञा आदिके न रहनेसे तृष्णा, 
भेद, भाव, राग, देष आदि भी नहीं रहते जिससे विज्ञान-संतानका प्रवाह 
दोषरहित हो जाता है। विज्ञान-संतानके प्रवाहका निर्दोष हो जाना ही 
निर्वाण है ।' निर्वाण दो प्रकारका होता है : उपाधिशेष और अनुपाधि- 
शेष । उपाधिशेष निर्वाण्में पांचों स्कन्ध विद्यमान रहते हैं किन्तु अविद्या 
नष्ट हो जाती है। अनुपाधिशेष निर्वाणमें स्कन्ध भी नहीं रहते । 

जीवकी स्थिरताको न माननेसे आवागमनका सिद्धान्त बुद्धकी शिक्षाओं 
के प्रतिकूल पड़ता है । किन्तु ऐसा है नहीं । यदि कर्त्ताके बिना कर्म हो 
सकता है तो आवागमनकी क्रिया भी आवागमनके कर्ताके बिना हो सकती 
है । बद्धके मतसे आवागमन जीवनके अन्तमें न होकर प्रतिपल होता रहता 
हैं । इससे पता चलता है कि बुद्ध जीवके आवागमनको न मानकर चरित्र- 
के आवागमनको मानते थे। वह कर्मको कोई बाहरी प्रभाव नहीं समभते 

थे। हमारी क्रियाएँ ही कर्मका ताना बाना बनती है । अतीतसे वर्तमान 

१ दे०, चर्म स्कन्धह, विचयपिटक । 
२ दे०, सहापरिनिब्बानसूत्त । 
३ दे०, धम्मपद। 
४ दे०, ककच्‌पमसुत्तन्त, मज्मिसनिकाय । 
५ दे०, स्वेसिद्धान्तसारसंग्र ह । 


द्ट्ड भारतीय विचारधारा 


प्रसृत होता है और वर्तमानसे भविष्य । भविष्य मनुष्यके अपने हाथकी 
वस्तु है । वह चाहे तो अपने वर्तमान कर्मोंसे भविष्यकोीं बदल सकता हे 
ईद्वरकी शररणामें जाकर उसकी कृपाके मोहताज बननेसे कुछ नहीं होता ॥ 
बुद्धने व्यक्तिकी अपनी संस्कृतिकों बहुत प्रधानता दी । 

बुद्धने संसारके दु:खोंसे बच सकनेके प्रयत्नोंकी खोज की। कुछ 
विद्वान्‌ बौद्धवेिचारधाराकों निराशावादी कहते हें। यह तो रोगके 
उपचार करनेवालेकों ही रोगी कहना हुआ । बुद्धने अपने प्रयत्नसे अपने 
हृदयकी वासनाओंपर विजय प्राप्त करके सत्यका साक्षात्कार किया 
था। उन्होंने सदा आत्मनिर्भरताकी शिक्षा दी। आप ही अपना प्रकाश 
बनो; आप ही अपना आश्रय लो, किसी अन्यका आश्रय मत ढ़ू ढो ।** 
बद्धकें ढाई हजार वर्ष पहलेके यह वाक्य हमारे आजके वैयक्तिक युगर्में 
कितने आधुनिक हैं। और विचारधाराके क्षेत्रमें जो कुछ आधुनिकता 
रखता है वही कल्याणकारी होता है, शेष सब पतनकी ओर ले जाता है ॥ 

बूद्धने अपनेकों कभी भी ईइ्वरका अवतार या पैगम्बर नहीं कहा,. 
अपनी शिक्षाओंके लिए कभी भी ईद्वरकी मध्यस्थता स्वीकार नहीं 
की, मनुष्यताको विकसित करनेके लिए किसी पारलौकिक अस्तित्वका 
आश्रय नहीं ढ्‌ ढ़ा; विलक्षण रही होगी ऐसे व्यक्तिकी प्रतिभा । उन्होंने 
अपने अनुयायियोंकों कभी भी स्वर्गकी अप्सराओंका प्रलोभन नहीं दिया, 
आचरण सुधारनेके लिए ईह्वररूपी लड़्डूका लालच नहीं दिया; अद्भुत 
रही होगी ऐसे व्यक्तिकी निर्लोभिता । दुःखोंसे आर्ते होकर लोकका शोक 
मिटानेके लिए ओककी रोक टोकसे न रुक उन्होंने राजसी वैभव तो क्‍या: 
अपनी प्रिय पत्नी और नवजात पुत्र तकका त्याग कर डाला था; साव॑- 
भौमिक रही होगी ऐसे व्यक्तिकी संवेदना । 
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१ दे०, धम्सपद । 


बोद विचारधाराके सम्पदाय 


अपने समयके विचारोंको एकताके सूत्रमें वांध रखनेवाले व्यक्तिके 
अवसानके बाद लोग उसके व्यक्तित्व और विचारोंको अपनी अपनी 
दष्टिके अनुसार समभनेंका प्रयत्न करते हैं । इस प्रकार गम्भीर मतभेद 
उत्पन्न हो जाते हैं जो आगे चलकर किसी न किसी संप्रदायका रूप धारण 
कर लेते हैँ। बुद्धके पश्चात्‌ उनकी शिक्षाओंकी अनेक व्याख्याएँ की 
गईं और अट्ठवारह संप्रदायोंका उदय हुआ । किन्तु उनमेंसे दो संप्रदाय 
ही अधिक महत्त्वके हें : हीनयान और महायान । 

हीनयान संप्रदाय 

यान शब्दका अर्थ है मार्ग । हीनयान संप्रदाय व्यक्तिको अधिक 
प्रधानता देता है। अपनी इसी संकूचित दृष्टिके कारण इसका नाम हीन- 
यान पड़ा | हीनयानके अनुसार व्यक्तिका अपनेको मुक्त कर लेना ही 
सबसे बड़ा काम है। हीनयान संप्रदायको थेरवाद या स्थविरवाद अथवा 
वुद्धोका सम्प्रदाय भी कहते हूँ । हीनयान' वाह्य वस्तुओंकी सत्ताकों 
मानता है इसलिए इसे सर्वास्तित्ववाद भी कहा जाता है। इसके अंतर्गत 
दो प्रमुख शाखाएँ है: वेभाषिक और सौत्रान्तिक । 

(क) वेभाषिक 

वैभाषिक शब्दका अर्थ है विशिष्ट भाष्य ।! विभाषा त्रिपिटकका 

टीका ग्रन्थ है और चीनी भाषामें सुरक्षित हैं। विभाषाके आधारपर 





१ महासंधिक, लोकोत्तरवादी, एकव्यवहारिक, कुक्कुलिक, बहु- 
श्रुतीय, प्रज्ञप्तिवादी, चेत्तिक, अपरशल, उत्तरशेल, हेमवत, धर्मंगुप्तिक, 
महीशासक, काइ्यपीय, वात्सोपृत्तरीय इत्यादि । वसूमित्रने इनसेंसे 
कुछ संप्रदायांका जो विवरण दिया हे वह विशेष महत्त्वका नहीं है । 
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१३५ संवतके लगभग विकसित होतके कारण ही इस शाखाका नाम 
वैभाषिक पड़ा | इसके प्रवर्तक धर्मकीति और दिल्नाग हें । 

वैभाषिक वाह्य जगत्‌की सत्ताकों मानता है। वाह्य जगत्‌की 
सत्ताका ज्ञान प्रत्यक्ष होता है। हम मनुष्यता, पशुता आदि शब्दोंका 
प्रयोग करते हेँ। “ मनुष्यता' मनुष्योंमें रहनेंवाला वह गूरणा हैं जिससे 
मनृष्य मनुष्य कहलाता है। पशुता' पशुओंकी जातिकों वतानेवाला 
गूण है। मनुष्यता, पशुता आदि शब्दोंसे जाति विशेषका पता चलता 
है। जातिको सामान्य लक्षण भी कहते हैं। सर्वास्तित्ववादी सामान्य 
लक्षणोंकी सत्ताको नहीं मानते । हमने मनुष्य देखे हें, पशु देखे हें, किन्तु 
मनुष्यता या पशुताकों कभी नहीं देखा । हरेक वस्तुका अपना अलग 
अलग गरणा होता है जिसे उस वस्तुका 'स्वलक्षण' कहते हैं। प्रत्येक 
स्वलक्षण अनन्वय होता है । सामान्य ग्रणा कहीं नहीं पाए जाते । वे केवल 
कल्पना मात्र हें। जगत्‌॒की सारी वस्तुएँ स्वलक्षण हें। स्वलक्षणोंकी 
सत्ता निरपेक्ष है । कर्म, नाम, द्रव्य आदि बुद्धिकी धारणाएँ मात्र ही हैं । 
वाह्य जगत्‌ में उनकी कोई सत्ता नहीं हे । 

जगत्‌ स्वलक्षरणोंके समूहसे बना है। स्वलक्षणोंकी संख्या अपरिमित 
है । स्पष्ट है कि वैभाषिक यथार्थवादी और अनेकवादी हैं । स्वलक्षणों- 
का ज्ञान प्रत्यक्ष द्वारा होता है। प्रत्यक्ष सदेव कल्पना द्वारा होता है। 
कल्पनाओंको पांच भागोंमें विभाजित किया गया हैं : जाति, गूण, कमें, 
नाम और द्रव्य । यह नीला है इस वाक्यमें नीला रंग अभी असम्बद्धित 
है और प्रत्यक्षकी प्रारम्भिक अवस्था है जिसे निविकल्पक कहा जाता है। 
प्रत्यक्षकी निविकल्पक अवस्थामें मस्तिष्क क्रियारहित रहता है किन्तु 
सविकल्पक प्रत्यक्षकी अवस्थामें वह क्रियाशील हो जाता है और स्वलक्षणों 
को बृद्धिके सहारे समभता हैँ। तब बुद्धिजनित कल्पनाएँ स्वलक्षरणापर 
सामान्य लक्षण (यहां नीलेपन)का आरोप करती है। इस प्रकार 
प्रत्यक्ष होता है। वेभाषिकके अनुसार 'नीलापन” असत्य है। किन्तु 


बोद्ध विचारधाराके सम्प्रदाय दछ 


'नीलेपन को बिल्कूल असत्य नहीं कहा जा सकता क्‍योंकि 'नीलेपन में 
स्वलक्षण (अर्थात्‌ नीले रंग)की सत्यता निहित रहती है । 

हरेक वस्तु अनेक की राशि है। उसमें 'एक'की जो प्रतीति होती 
हैं. वह व्यावहारिकताकी दृष्टिसे तो ठीक है किन्तु परम दृष्टिसे असत्य 
है । हरेक पदार्थ अपने अवयवोंका स्कन्ध होता है। वैभाषिक अवयवों- 
के स्कन्धको ही पदार्थ मानते हैं । यहां उनका नैयायिकोंसे मतभेद है। 
नेयायिक पदार्थकों अवयवोंका स्कन्‍्ध न मानकर अवयवोंसे अतिरिक्त 
अवयवीकी स्थापना करते हैं यद्यपि अवयवीकी सत्ता असिद्ध है। 'एक' 
की प्रतीति मात्रसे अवयवीकी सिद्धि नहीं हो सकती क्योंकि 'एक' अपने 
आपमें ही सिद्ध नहीं है। वैभाषिक अवयवके लिए परमाण शब्दका 
प्रयोग करते हेँ। स्थूल पदार्थका सूक्ष्मसे सूक्ष्म अवयव परमाणु है। 
परमारुओंका स्कन्ध ही पदार्थ हैं । वैभाषिकके दृष्टिकोशकों परमाणुवादी 
भी कहा जा सकता है। 

जगत्के सारे पदार्थ या तो भूत और भौतिक (भूतोंसे निर्मित) हैं 
अथवा चित्त या चेत्त (चित्तके विकार, जैसे दुःख, मोह आदि) । विज्ञान 
स्कन्धको चित्त कहा जाता है । शेष चारों स्कन्ध-वेदना, संज्ञा, रूप, संस्कार 
-“चत्त अर्थात्‌ चित्तके विकार माने गए हैं । रूप स्कन्ध भौतिक है, फिर 
उसे चेत्त कैसे माना जा सकता है ? इसे समभनेमें कठिनाई होती है। 
इसका समाधान यों किया गया है कि चू कि इन्द्रियां पुदगलसे बनती हें 
इसलिए पुदुगलको ज्ञाताके अनुरूप माना जा सकता हैं। 

(ख) सोत्रान्तिक 

सृत्रान्त या बुद्धेके वचनोंके आधारपर विकसित होनेसे इस शाखाका 
नाम सौत्रान्तिक पड़ा । इसका प्रवर्तक कुमारलब्ध (२५६ संवत्‌) हैं। 

सौत्रान्तिक भी वाह्व जगत्‌की सत्ताकों मानता है । लेकिन वाह्य 
जगतकी सत्ताका ज्ञान प्रत्यक्ष द्वारा होता है-इसे वह नहीं मानता । चार्वाक 
ने केवल प्रत्यक्षकों ही प्रमाण माना था। बौद्ध प्रत्यक्षेके अतिरिक्त अनु- 


ध््द भारतीय विचारधारा 


मानको भी प्रमाण मानते हें। संदेह करना एक सीमा तक ही ठीक है । 
यदि संदेह अनुभवके विरुद्ध जाने लगे तो उसे छोड़ देता चाहिए-व्याघाता- 
बधिराहंका । अनुमानमें संदेह करना अनुभवके विरुद्ध है। अनुमान 
व्याप्तिपर निर्भर होता हैं। धुआं आगसे अलग कभी नहीं देखा गया है । 
धुएँ और आगमें व्याप्य-व्यापक भाव हैं। व्याप्य-व्यापक भावके द्वारा 
प्राप्त ज्ञानकों व्याप्ति ज्ञान कहते हैं। व्याप्ति दो जगह होती है । एक 
तो तदुत्पत्ति संबंधरमें, अर्थात्‌ कारण और कार्यके सम्बन्धमें; दूसरे तादात्म्य 
सम्बन्धमें, अर्थात्‌ जाति और व्यक्तिके नित्य सम्बन्धर्में । कोई पश्चु घोड़ा 
न हो यह तो सम्भव है, किन्तु प्रत्येक घोड़ा पश्‌ जातिके अंतर्गत ही होगा । 

क्षरिकवादके सिद्धान्तके अनुसार जिस समय वस्तुओंका प्रत्यक्ष 
होता है उस समय वे विद्यमान नहीं रह सकतीं । यदि वस्तुएँ वस्तुतः 
क्षरिक हैं तो केवल बीती वस्तुका ही ज्ञान हो सकता है। प्रत्यक्ष द्वारा 
जो कुछ जाना जाता है वह विद्यमान तो रहता है किन्तु उसके विद्यमान 
रहनेंके समय उसका प्रत्यक्ष नहीं होता । प्रत्यक्षेके समय वाह्यय वस्तुओं- 
का प्रवाह ही सम्मुख होता हैं और उसके आकारके आधारपर ही उससे . 
पहलेकी वस्तुका अनुमान किया जाता है। प्रत्यक्ष वास्तवमें अनुमान 
द्वारा होता है और बीती वस्तुका ही होता है। इस प्रकार स्वलक्षणोंका 
ज्ञान प्रत्यक्ष न होकर अनुमान द्वारा ही हो सकता है। 

वेभाषिकने सौत्रान्तिकके इस मतका कि वाह्य वस्तुओंकी उपस्थिति 
अनुमान द्वारा जानी जाती है खण्डन किया है। वह सौत्रान्तिकके इस 
मतको अनुभवके विरुद्ध बतलाता है। अनुमान व्याप्तिके आधारपर 
किया जाता हूँ। व्याप्ति अनुभव और अवेक्षण (देखने) पर निर्भर है 
इसलिए अवेक्षणकों अनुमान नहीं कहा जा सकता। प्रत्यक्षकी क्रिया 
और वस्तुकी उपस्थितिका समय एक ही होता है। 

सौत्रान्तिक स्वलक्षणोंकों अनुभवकी व्याख्या करनेके लिए केवल 
एक मान्यताकी भांति लेता है। विज्ञानोंके अनुभवके साथ वाह्यता'का 
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अनुभव भी होता हैं। हम जिस वस्तुका प्रत्यक्ष करते हैँ उस वस्तुका अनु- 
भव यदि हमारे विज्ञानका ही विकार होता तो उस वस्तुके अनुभवके 
साथ उस वस्तुकी वाह्यताका अनुभव कंसे हो सकता है? वाह्यता 
विज्ञानोंमें न मानकर वस्तुओंमें ही माननी पड़ती है, और इस प्रकार वाह्य 
जगत्‌की स्वतन्त्र सत्ताको भी मानना पड़ता है। शेष सब वातोंमें सौत्रा- 
न्तिकका मत वेभाषिकके समान ही है । 
है 4 >< 

सर्वास्तित्ववादी पांच स्कन्धोंके अतिरिक्त और किसी वस्तुको सत्‌ 
नहीं मानते । पांचों स्कन्ध सत्‌ तो हे किन्तु वे प्रतीत्यसमुत्पादके सिद्धान्त- 
के अनुसार परिवर्तनशील होनेसे क्षरिंगक हैं । बौद्ध सत्पदार्थ उसे मानते 
हें जिसमें अर्थक्रियाकारित्व अर्थात्‌ कुछ करनेकी क्षमता हो । असत्पदार्थ 
वह है जो कुछ नहीं करता । सत्पदार्थ प्रतिपल उत्पत्ति करता रहता है । 
सत्पदार्थका यह लक्षण ही क्षरिषकवाद है । जो सत्‌ है वह क्षणिक हैं- 
यत्सत्‌ तत्क्षणिकम्‌ । बौद्ध परिवर्तेतकों सम्पूर्ण और अविच्छिन्न मानते 
हैं। बीज वृक्षका कारण है किन्तु सम्पूर्ण परिवर्तन होनेसे बीजका कार्य 
पूरा होनेके बाद उसका निरन्वयनाश हो जाता है । परिवर्तनमें अविच्छि- 
न्नताका अर्थ यह है कि बीजमें वृक्ष उत्पन्न करनेकी क्षमताको तुरन्त कार्य 
करना चाहिए | तुरन्त उत्पादन करनेके अतिरिक्त उत्पादन करनेकी 
क्षमताका कोई अर्थ नहीं है । 

साधारणतः बौद्धोंने वीथीका अन्त नहीं माना हैँ। किन्तु वे इसके 
एक दो अपवाद मानते हें । मृत्युके बाद जब अहूँत निर्वाण प्राप्त करता 
हैं तब वीथी रुक जाती है । विज्ञानवीथीके रुक जानेको प्रतिसंख्यानिरोध 
कहते हैं। प्रतिसंख्या शब्दका अर्थ विज्ञानवीथीको रोक देनेवाला ज्ञान 
या बोध है । गहरी नींद आदियें विज्ञानवीथीके रुक जानेंको अप्रतिसंख्या- 
निरोध कहते हें। हीनयान प्रतिसंख्थानिरोधभो ही जीवनका लक्ष्य 
मानता है। 
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प्रतिसंख्यानिरोधकी आलोचना भी की गई है। विज्ञानवीथीके 
रुक जानेका अर्थ हैं कि उसकी अन्तिम कड़ी कुछ और उत्पत्ति नहीं करती । 
यह अ्थक्रियाकारित्वके विरुद्ध है, इसलिए विज्ञानवीथीकी अन्तिम कड़ी 
असत्य हो जाती है । अन्तिम कड़ीकी असत्यता उससे पहलेकी कड़ियोंकी 
असत्यता साबित करती है। इस प्रकार पूरी वीथी ही असत्य हो जाती 
है । फिर या तो विज्ञानवीथी असत्य हैं या उसका रुक जाना निर्वाण नहीं है । 


महायान संप्रदाय 

महायान संप्रदायका उदय हीनयान संप्रदायके विरुद्ध प्रतिक्रियासे 
हुआ । महायानने हीनयानके अहंतके स्थानपर बोधिसत्त्वका आदशें 
स्थापित किया । बोधिसत्त्व आदशके अनुसार जीवनका लक्ष्य अपने आप- 
को मृक्‍त कर लेता ही नहीं है वरन्‌ अपनी मुक्तिके बाद दूसरोंकी मुक्तिके 
लिए भी सतत उपाय करते रहना है । हीनयानकी दृष्टि व्यक्ति तक ही 
सीमित थी । महायानने उसको सार्वभौमिक रूप दे दिया। हीनयानकी 
निवृत्तिके स्थानपर महायानने प्रवृत्तिकों अपनाया । हीनयानके मतसे 
विनय के अनुसार आचररा बनानेसे ही मनुष्य बुद्ध हो सकता है । महा- 
यानका विश्वास हे कि बुद्ध मनृष्यका जन्मजात ग्रा है। यदि उसका 
उचित विकास किया जाय तो प्रत्येक मनुष्य तथागत की श्रेणीको प्राप्त 
कर सकता हैं। अपने इन्हीं उदार विचारोंके कारण महायान अपने नाम- 
को सार्थक कर अत्यन्त विख्यात हो सका। महायान वाह्य वस्तुओंकी 
सत्तामें विश्वास नहीं करता। महायानके अंतर्गत भी दो शाखाएँ हैं : 
माध्यमिक और योगाचार । 


(ग) माध्यमिक 
इस शाखाका प्रवर्तक नागार्जन है । नागार्जनतका समय २००. संवत 


के लगभग हैँ। मध्य मार्गका अनुसरण करनेके कारण ही इस शाखाका 
नाम माध्यमिक पड़ा । 
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: . सर्वास्तित्ववादियोंने वाह्य वस्तुओंकी निरपेक्ष सत्तामें विश्वास 
किया था। माध्यमिकके मतसे सत्ताविषयक सभी धारणाएँ विरोधा- 
भासोंसे भरी होनेके कारण असंगत हैं । अपने ग्रन्थ मूलमाध्यमिककारिका- 
में नागार्जुनने विविध धारणाओंका विश्लेषण करके उन्हें असंगत बताया है। 

प्रतीत्यसमुत्पादके आधारपर बौद्ध उत्पत्तिमें विश्वास रखते हैं । 
नागार्जुनने उत्पत्तिकी धारणाकों असंगत बताया हैं। यदि भावपदार्थ 
अपनेसे उत्पन्न होते हें तो उत्पत्तिका कोई अर्थ नहीं हो सकता क्योंकि 
इस प्रकार कोई नवीन वस्तु उत्पन्न न हो सकेगी | जो पदार्थ पहलेसे 
ही हैं उनकी उत्पत्तिका प्रयोजन ही क्या हो सकता है ? यदि भावपदार्थ 
अपनेसे भिन्न पदार्थोको उत्पन्न करते हैं तो ऐसी दक्ामें किसी वस्तुसे कोई 
भी वस्तु उत्पन्न हो सकती हँ। भावपदार्थोकी उत्पत्तिकों अकारण बत- 
लाना भी असंगत है । यदि पदार्थ बिना किसी कारणके उत्पन्न हो सकते 
तो सब जगह सब पदार्थोकी उत्पत्ति संभव होती ।* इससे स्पष्ट हैँ कि 
भावपदार्थोंकी उत्पत्ति समझमें नहीं आती । इसी तरह कारण-कार्य, 
स्थिति, गति आदिका विश्लेषण करके उनको भी असंगत बताया 
गया है । 

सर्वास्तित्ववादी पांचों स्कन्‍्धोंकी सत्ताको निरपेक्ष मानते थे। 
माध्यमिकके अनुसार उनकी सत्ता सापेक्ष है। कर्म करनेवालेके बिना 
नहीं हो सकता। कर्मके साथ उसका करनेवाला भी होना चाहिए। 
कर्म और उसका कर्त्ता दोनों अपनी अपनी सिद्धिके लिए एक दूसरेकी अपेक्षा 
रखते हे ।' सत्ताकी सिद्धि सापेक्ष है, निरपेक्ष नहीं । अशाश्वतता और 
परिवतंनशीलतामें जिस सत्ताकी प्रतीति होती है वह भी निरपेक्ष नहीं 
है क्योंकि कार्यकी सत्ता कारणकी सत्ताकी अपेक्षा रखती है । चन्द्रकीति- 
ने इसीलिए नागार्जुनकी कारिकाओंपर टीका करते हुए प्रतीत्यसमुत्मादका 
१ दे०, नागाजू नकी पहली कारिका पर बुद्धपालितका भाष्य । 
२ दे०, माध्यभिककारिका, 5 १२-१३: 
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अर्थ किया है हितुप्रत्ययसापेक्षों भावानामुत्पाद: । प्रतीत्यसमुत्पाद केवल 
सकारणता और परिवतंनका ही सिद्धान्त नहीं हैं, वह सत्ताकी सापेक्ष 
सिद्धि मानकर निरपेक्ष सत्ताका खण्डन भी करता है । 

प्रतीत्यसमृत्पादके अनुसार न तो कोई वस्तु शाश्वत है और न ही 
किसी वस्तुका उच्छेद होता है । परिवर्तेनकी आड़में नित्यता या अनित्यता 
देखना दोनों ही गलत हें। नित्यता देखनेका अर्थ हैँ वस्तुओंकों शाइवत 
मानना और अनित्यता देखनेका अर्थ हैं उनका विनाश सानना। यह 
एकान्तवाद हैँ और प्रतीत्यसमुत्पादकी सार्थकता नित्य-एकान्तवाद या 
अनित्य-एकान्तवाद माननेमें नहीं है ।!। निरपेक्षतः न तो सत्ता है और 
न अभाव , प्रत्युत कर्मके लिए जिस प्रकार कर्त्ताकी अपेक्षा है उसी प्रकार 
कर्त्ताको कर्मकी अपेक्षा है । दोनोंकी सत्ता उनकी सापेक्षतापर ही निर्भर 
करती हैँ । यह सापेक्षता, सकारणता और परिवर्ततका नियम ही नागा- 
जुनके मतसे प्रतीत्यसमुत्पाद है। और प्रतीत्यसमुत्पादकों ही नागार्जुनने 
शुन्यवाद कहा ह--यः प्रतीत्यसमुत्पाद: शम्यर्ता तां प्रचक्ष्म हे ।* 

माध्यमिकर्में भ्रमकी व्याख्या असतख्यातिसे की जाती है। सीपमें 
चांदीका भ्रम होता है । जहां चांदी नहीं है वहां चांदी दिखाई पड़ती है । 
यही असत्ख्याति है। ख्याति शब्दका अर्थ है ज्ञान | जगत्‌॒की ख्याति 
(ज्ञान) भी असत्‌ है। ज्ञानका महत्त्व इसीमें है कि वह हमें आकांक्षित 
वस्तुकी प्राप्ति (प्रापकत्व) करा दे । 

शून्यवादको बहुत गलत समझा गया है । हिन्दू आलोचकोंने शून्य 
का सीधा अर्थ अभाव लेकर बड़ी भ्रान्ति फैलाई है। सत्यको बुद्धि 
द्वारा न समझ सकनेकी विवशता' और उसकी सापेक्ष सिद्धिकों ही नागा- 

१ दे०, वहीं, १५, १०. कक 

२ दे०, ललितविस्तर, परि० २५. 

३ तुलना कोजिए, शून्याः सर्वधर्मा: निस्स्वभावयोगेन (प्रज्ञापारमिता ) 

४ दे० बोधिचर्यावतार, ६, २- 
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्जुनने शून्यवाद नाम दिया है । सत्य वही है जिसका अपना स्वभाव 
हो, जो अकृतक और परत्रनिरपेक्ष हो ॥ कारण-कार्य, स्थिति, गति 
आदिको असंगत बतानेमें नागार्जुनका यह अभिप्राय नहीं था कि गति, 
स्थिति आदिंका अनुभव ही नहीं होता । उनका अनुभव तो अवश्य होता 
है किन्तु उन्हें बुद्धि द्वारा नहीं समा जा सकता। बुद्धिगम्य न होनेस 
सत्ता अनिर्वंचनीय है और जो अनिर्वंचनीय है वह शून्य है ।* बुद्धि हमें 
सत्यका सच्चा स्वरूप नहीं दिखला सकती । बृद्धिजनित धारणाएँ सत्य- 
को नहीं पकड़ सकतीं। सत्य बृद्धि-प्रवेश-वर्जित-प्रदेश हैँ और यही 
शन्‍्यवाद है। 
(घ) योगाचार 

इस शाखाके प्रवर्तेक असंग और वसुबन्ध्‌ हें। ये दोनों भाई थे। 
इनका समय ३५० संवत्‌ बताया जाता हैं। यह शाखा यौगिक-क्रियाओं में 
आस्था रखती है और मानती है कि बोधिकी प्राप्ति योगाभ्यास द्वारा 
ही हो सकती है । इसीलिए इसका नाम योगाचार पड़ा । 

माध्यमिकने सत्ताकों सापेक्ष बताकर शून्यवादकी स्थापना की थी। 

योगाचार वाह्य सत्ताको तो शून्य मानता है किन्तु योग-प्रक्रियाओंमें 

१ दे०, माध्यसिकवृत्ति, पृ० ४०३. 

२ विद॒वके पीछे इसी अनिर्बचनीय तत्त्वको अश्वघोष ने 'सूततथता' 
कहा है । नागाजुंनके विपरीत अ्रश्वघोषकी यह व्याख्या भावात्मक हें । 
कहा जाता हैँ कि नागार्जुन अह्वघोषका शिष्य था। श्रदवधोष कनिष्कका 
समकालीन था। श्रद्वघोषने बुद्धाचरित नामक काव्यग्रस्थ लिखा हे जो 
बहुत उच्च कोटिका काव्य हे। कविके साथ अ्रद्वघोष गायक भी 
था। उसने रासतवर नामक एक वाद्य यंत्रका भी आविष्कार किया था 
जिसके द्वारा वह लोगोको श्रपना अनुयायी बनाता था। इस यंत्रके 
स्वरोर्म ऐसी करुणा थी जो लोगो को संसारके दुःखो, उसकी 
पिस्सारता और ने रात्म्यताका बोध करातो थी। 
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आस्था रखनेके कारण विज्ञान (चित्त) की सत्ताको शृत्य या सापेक्ष 
नहीं मानता ।! योगाचार वाह्मयजगत॒की सत्ताकों तो विज्ञानसापेक्ष 
मानता हैं किक्तु स्वयं विज्ञानोंकों निरपेक्ष मानता हैं । 

सौत्रान्तिकने वाह्य वस्तुओंका प्रत्यक्ष न मानकर केवल विज्ञानोंका 
ही प्रत्यक्ष माना था । योगाचारका मत है कि जब वाह्य जगत्‌का प्रत्यक्ष 
नहीं होता तो उसकी सत्ता मानना भी व्यर्थ है । योगाचारने स्वलक्षरणोंका 
प्रत्यक्ष न होनेसे उनकी सत्तासे ही इनकार कर दिया । प्रत्यक्ष केवल 
विज्ञानोंका ही होता है इसलिए विज्ञान ही सत्य हैं। विज्ञानोंकी सत्यता- 
को माननेसे योगाचारको विज्ञानवाद भी कहते हैं। 

वाह्य जगत विज्ञानोंका परिणाम है। विज्ञान परिणाममें कार्यकी 
उत्पत्ति कारणक्षणके निरोधके समय ही होती है और कारणक्षरासे 
विलक्षण भी होती है ।* विज्ञप्ति मात्रता ही परम सत्य है। उसमें 
ग्राह्य-ग्राहक भेद नहीं होता । विज्ञप्ति मात्रताकों आलयविज्ञान कहते 
हें क्योंकि सारी वस्तुओंकी सत्ता उसीपर आश्वित है । विज्ञप्तिमात्रतामें 
एक शक्ति निहित रहती है जिसके सन्तानसे विज्ञप्तिमात्रतामें तीन तरह- 
का परिणाम होता है : विपाक, मनन और विषयविज्ञप्ति । विपाक परि- 
णाम अपरिच्छिन्न और आलम्बनाकार होते हैं और उनमें सुख-दुःख आदि- 
की अनुभूति नहीं होती। विपाक परिणाम मनसकी उस अवस्थाकोः 
बताते हैं जब उसमें विवेक और उसकी विभिन्न क्रियाएँ सुषुप्तावस्था में 
पड़ी रहती हैं। मनन परिणाम सत्कायदृष्टि (नित्य दृष्टि) से युक्त होता 
हैं और उसमें मोह, राग, द्वेष आदि उत्पन्न होते रहते हैँ। विषयविज्ञप्ति 

..._? यो बालेरघर्माणां स्वभावो ग्राह्मग्राहकादिः परिकल्पितस्तेन कल्पि- 

तेनाउत्मना तेषां नरात्म्य न त्वनभिलाप्येनात्मना यो बुद्धानां विषय इति 
(विशिका पर टीका, पु० ६) 

२ कारणक्षणनिरोधसमकाल: कारणक्षणविलक्षणकार्यस्य आत्मलाभ: 
परिणाप्तः (त्रिशिका ५ स्थरमतिका भाष्य, पृु० १६). 
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परिणामों रूप, शब्द, गन्ध, रस, स्पर्श और धर्म (मानसिक विकार) 
की प्रतीति होती है । 

माध्यमिक विज्ञप्तिमात्रताकी कड़ी आलोचना करते हैँ। उनके 
मतसे स्वसंवित्ति (विज्ञप्तिमात्रता) हो ही नहीं सकती क्‍योंकि कोई चीज़ 
स्वयं अपने ऊपर क्रिया नहीं कर सकती । ऊँगली स्वयं अपनेको नहीं 
छ सकती; चाक्‌ स्वयं अपनेको नहीं काट सकता । इसके उत्तरमें सौत्रा- 
न्तिकोंका कहना है कि ज्ञाता स्वयं ज्ञेय हो सकता हैं और स्वसंवित्ति संभव 
हो सकती है । यह ठीके है कि उ गली अपने आपको नहीं छ सकती, कित्तु 
दीपक दूसरी वस्तुओंके साथ साथ अपने आपको भी प्रकाशित करता है |! 

सौत्रान्तिकने वाहय सत्ताको विषयविज्ञप्ति (अर्थात्‌ वाह्य बस्तुओं) 
की व्याख्या करनेके लिए माना था। योगाचार विषयविज्ञप्तिके लिए 
वाह्य सत्ताकी स्थापना करनेको अनावश्यक समभता है। यदि विज्ञान- 
मात्र ही सत्य हैं तो सब कुछ मस्तिष्कके अन्दर ही होना चाहिए । फिर 
वस्तुओंमें वाह्यता (बाहरपन )का जो अनुभव होता हैं वह कहांसे आता' 
है ? योगाचारके अनुसार वाह्यताका अनुभव भी द्रव्य, गूणा आदिकी 
भांति बृद्धिकी कल्पनामात्र ही है। वाह्ययता वस्तुओंमें नहीं होती, हमारी 
बूद्धि ही उनमें वाह्यताका आरोप करती है ।* ज्ञाता, ज्ञेय और ज्ञानमें 
ज्ञान ही सत्य है। ज्ञाता और ज्ञेयका भेद वाह्यताकी अपेक्षासे ही होता 
हैं। वाह्यता बुद्धिकी कल्पनामात्र है इसलिए ज्ञाता और ज्ञेयका भेद 
मुगमरीचिका है। में हूँ. इस ज्ञानमें ज्ञाता और ज्ञेय एक ही वस्तु हैं । 
इसी प्रकार सारे विज्ञान ज्ञाता और ज्ञेय दोनों ही हैं । ज्ञाताकी दृष्टिसे 
देखनेपर विज्ञान संतान आत्मा” प्रतीत होता है और ज्ञेयकी दृष्टिसे देखने- 
पर वस्तुओंका स्कन्ध । ज्ञाता और ज्ञेय दो पृथक्‌ वस्तुएँ नहीं हें । उनमें 





१ दे०, बोधिचर्षावतार, ६, १५. 
२ दे०, लंकावतारसूत्र, पु०, ८५- 
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सहोपलम्भ नियम हैं। नीला रंग और नीले रंगका विज्ञान साथ साथ ही 
अवगत होते हैं । यदि उनमें भेद होता तो उनका अनुभव भी साथ साथ 
न [कर अलग अलग ही होंता । ज्ञाता और ज्ञेयका भेंद प््रम है । 

यहां हमें श्रम और कल्पनाका अर्थ समझ लेना चाहिए। भ्रमकी 
भांति कल्पना भी असत्य होती है, किन्तु प्रत्यक्षमें कल्पना सदा उपस्थित 
रहती है। कल्पना प्रत्यक्षकी शर्ते है। श्रम कभी कभी होता है और 
उसका आश्रय व्यक्ति विशेष ही होता है । 

योगाचार भ्रमको आत्मख्याति कहता है। सीपमें चांदीका और 
रस्सीमें सांपका श्रम क्‍यों होता है ? योगाचारके अनुसार हमारे विज्ञान 
ही कल्पनाकी सहायतासे वाहयता ग्रहण कर चांदी और सांपकी भांति 
दिखाई देने लगते हैं। आत्मख्यातिके आलोचकोंका आशक्षेप हे कि जिस 
वस्तुका भ्रम होता है उसके सत्यका अनुभव भी पहले कहीं न कहीं हो 
चुका होता है। जिस वस्तुका कभी अनुभव ही नहीं हुआ है उसका भ्रम 
भी नहीं हो सकता । 

योगाचारने वाह्य सत्ताको अस्वीकार तो कर दिया किन्तु व्याव- 
हारिकताके दृष्टिकोशसे वाह्य जगत्‌की सत्ताको मानना आवश्यक था । 
योगाचारने व्यावहारिकताके लिए वाह्य जगत॒की सत्ताकों माना तो, 
कितु उसे उपचार कहा । जो वस्तु जहां न हो उसका वहां आरोप कर 
देता उपचार है। तिमिर रोगीके सामने केश, जाल इत्यादि नहीं होते 
फिर भी उसे उनकी प्रतीति होती हैं । इसी प्रकार वाह्य सत्ताके न होने 
पर भी रूप, शब्द आदिकी प्रतीति हुआ करती है ।* वस्तुतः विज्ञानके 
अतिरिक्त और किसी वस्तुकी सत्ता नहीं है। हमारी बुद्धि वस्तुओंका 


मी अल कि डक न से निकल न नकल कक पक अर टन कक शिलिन अल, 
१ उपचारस्य च्‌ निराधारस्यथाउसम्भवाद अवध्यं विज्ञानपरिणामों 


वस्तुतो5स्तु उपगच्तव्यों यत्र आत्मधर्मोपचारः प्रवर्तते । न हि निरास्पदा 
सुगतृष्णिकादयः। (तुलना कीजिए, गोड़पादकारिकाशो' पर शंकरभाष्य) 
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साक्षात्‌ नहीं करती प्रत्युत वह उनकी रचना करती है। विज्ञानवीथीकी 
संख्या अपरिमित माननेसे योगाचार ज्ञातावादी होते हुए भी अनेकवादी हैं। 

रूपादि पदार्थ जहां और जिस समय होते हैं वहीं और उसी समय 
उनका अनुभव भी होता है। आक्षेप उठता है कि यदि रूपादिकी वाह्य 
सत्ता सचमुच नहीं है तो वे किसी स्थान और किसी कालविशेषमें ही 
क्यों दिखाई देते हैं ? सब कहीं क्‍यों कहीं दिखाई देते ! 

इसके उत्तरमें योगाचार स्वप्तनका उदाहरण देता है | स्वप्नमें वाह्य 
पदार्थोंके नम होनेपर भी उनकी प्रतीति होती हैं तथा स्थान और काल- 
विशेषका भी अनुभव होता है। स्वप्नके इस उदाहरणपर भी आशक्षेप 
किया गया हूँ। स्वप्नके पदार्थ वाह्यता नहीं रखते-यह ज्ञान जाग्रता- 
वस्थाकी अपेक्षासे प्राप्त होता है । यदि जाग्रतावस्थाकों भी स्वप्न मान 
लिया जाय तो स्वप्न और जाग्रतावस्थामें कोई अन्तर नहीं रह जाता 
और इसलिए स्वप्नका उदाहरण भी नहीं दिया जा सकता । 


न्याय-वे शेषिक 


न्याय शब्दका अर्थ हे वाद-विवाद करना। न्‍्यायका शाब्दिक 
अर्थ है पीछे जाना' अर्थात्‌ किसी चीज़कों समभनेके लिए उसकी जड़ 
तक पहुँचनेका प्रयास करना । न्यायमें हमें वाद-विवाद करनेके नियम 
मिलते हैँ। गौतमका न्याय सूत्र” सबसे प्राचीन ग्रन्थ हैं। गौतमका 
समय ४७० संवत्‌ पूर्वके लगभग माना जाता है ।* न्यायसूत्रोंपर वात्स्या- 
यनका न्यायभाष्य” और उद्योतकरका नयायवातिक' माननीय टीकाएँ हें। 

प्रत्येक ज्ञानमें चार छा्तें होती हें : प्रमातु अर्थात्‌ जाननेवाला, प्रमेय 
अर्थात्‌ जानी गई वस्तु, प्रमिति अर्थात्‌ जाननेकी क्रिया और प्रमाण अर्थात्‌ 
जाननेका साधन । प्रमाण चार हें, प्रत्यक्ष, अनुमान, शब्द और उपमान। 

प्रत्यक्षका अर्थ है किसी वस्तुका साक्षात्‌ होना ।' प्रत्यक्ष ज्ञान 
आत्माका मनसूसे, मनसका इन्द्रियोंसे और इन्द्रियोंका विषय अर्थात्‌ 
जाननेवाली वस्तुसे संयोग होनेपर होता हूँ। प्रत्यक्षमं मससका सक्रिय 
रहना आवश्यक है । मनस्‌ यदि जागरूक न रहे तो हम आंखें खुली रहने 
पर भी नहीं देख सकते । 

प्रत्यक्ष दो प्रकारका होता है: निविकल्पषक और सविकल्पक। 
किसी वस्तुको देखनेपर पहले हमें उसका आकार, रूप आदि दिखाई देता 
है; फिर हम बृद्धिकी सहायतासे उस वस्तुका नामकरण करते हैं । बुद्धि- 
की क्रिया होनेसे पहले इन्द्रियों और वस्तुओंके सम्पर्कमात्रसे जो ज्ञान 
उत्पन्न होता है वह निविकल्पक प्रत्यक्ष है । तत्पश्चात्‌ जब बृद्धि द्वारा 
१ दे०, विद्याभूषण कृत ीडाएएफ़ 0 एशतवांआा 4,090, 


२ दे०, गंगेद, प्रत्यक्षस्य साक्षात्‌कारित्वं लक्षणम्‌ । 
(तरत्त्वाचतामणि पृ० ५५२) 


न्याय-वेशेषिक ७९ 


उस वस्तुका नाम रख विया जाता है तव वह सविकल्पक प्रत्यक्ष हो जाता 
है; जैसे यह गाय हैँ, यह घोड़ा हैं, इत्यादि | निविकल्पक प्रत्यक्ष 
बस्तुओंको बिना किसी विशेषताके हमारे सामने उपस्थित करता है। 
सफेद गायको देखनेसे पहले हमें एक गायको स्वयं देखा हुआ होना चाहिए, 
सफेदपनको देखा हुआ होना चाहिए और गाय और सफेदपनमें समवाय 
संबंधको भी देखा हुआ होना चाहिए । सविकल्पक प्रत्यक्ष इन्हीं अलग 
अलग दी गई इकाइयोंको मिश्रित कर देनेकी विधिको कहते हैं। सविकल्पक 
प्रत्यक्षका ज्ञान प्रत्यक्ष होनेके समय नहीं होता किन्तु एक दूसरे ज्ञानसे होता 
है जिसे अनुव्यवसाय (तदोपरान्त ज्ञान) कहते हैं । ज्ञान केवल वस्तुओं- 
का ही न होकर ज्ञान का भी होता है। ज्ञान का ज्ञान अनुव्यवसाय 
द्वारा होता है । 

निविकल्पक ज्ञान: असत्य नहीं हो सकता। पम्रमकी आछहझांका सवि- 
कल्पक ज्ञानमें ही रहती है । नैयायिकोंकी 'प्रमकी व्याख्या अन्यथाख्याति 
कहलाती है। अन्यथाख्यातिका अर्थ है किसी वस्तुके गूणोंका किसी 
दूसरी वस्तुमें प्रतीत होना । भ्रम तब होता हैं जब कोई पर्याय समवाय- 
से सम्बन्धित न होकर भी ज्ञानमें वर्तमान रहे । जैसे मरुस्थल और पानी 
में समवाय संबंध नहीं है किन्तु फिर भी मरुस्थलमें पानीका वर्तेमान होना 
प्रतीत होता है।' यह दृष्टिकोश माध्यमिकके भ्रमके दृष्टिकोणके 
विरुद्ध है। माध्यमिक दृष्टिकोण॒के अनुसार जो नहीं है उसका भी प्रत्यक्ष 
होता है। नैयायिक भ्रमको विधेयात्मक मानते हैं ।* 

प्रत्यक्षेके ये सब प्रकार लौकिक हें। एक अलौकिक प्रत्यक्ष भी 
होता है । उसके तीन प्रकार हैं : गायके साथ उसका गायपन भी गायकी 
ही भांति देख लेना; गुलाबकों देखकर हमें उसके रकतत्व और उसकी 





१ दे०, उद्योतकर, न्यायवात्तिक १३१४४ 
२ दे०, वात्स्यायन, न्यायभाष्य ४२३ २४। 


घ्० भारतीय विचारधारा 


गन्धका आभास मिल जाता हूँ चाहे गुलाब हमसे दूर ही क्यों न हो; तीसरा 
यौगिक प्रत्यक्ष है जो मनुष्यको अदृष्टिगोचर वस्तुओं--परमारा, धर्म आदि- 
का साक्षात्‌ कराता हैं । अलौकिक प्रत्यक्षकों असंगत मानकर एक आपत्ति 
यह की गई है कि अलौकिक प्रत्यक्षको माननेसे प्रत्येक वस्तुका प्रत्येक समय 
प्रत्यक्ष होना चाहिए कितु यह अनुभवके विरुद्ध है । 
अनुमानका शाब्दिक अर्थ हैँ किसी वस्तुसे नापना | अनुमान 
अन्य ज्ञानसे उत्पन्न होनेवाला ज्ञान है । अनुमान तीन प्रकारसे होता है, 
पृर्ववत्‌, शेंषवत्‌ और सामान्यतोदृष्ट । हमने पहले एक गायको देखा 
था। अब हम उसी गायके सद॒श दूसरे पशुकों देखकर उसको भी गाय 
कह देते हैँ। सादृश्यका यह आरोप ही प्ूर्वेवत्‌ अनुमान हैं। कारणको 
देखकर कार्यका अनुमान कर लेना, घुमड़ती घटाओंको देखकर वर्षा होने- 
का अनुमान कर लेना भी पूर्ववत्‌ है । शेषवत अनुमानमें कार्यको देखकर 
कारणुका अनुमान किया जाता है, जैसे नदीकी बाढ़को देखकर बहुत 
वर्षा हो चुकनेका अनुमान करना। सामान्यतोदृष्टरमें भोतिक जगत्‌के 
दृष्टान्तके आधारपर अभौतिक अथवा उन वस्तुओंकों जाननेकी कोशिश 
की जाती है जो इन्द्रियोंस नहीं जानी जा सकतीं । ईश्वरविषयक सभी 
धारणाएँ सामान्यतोदुष्ट अनुमानपर ही आधारित हें । 
अनुमान दो प्रकारका होता है-स्वार्थ और परार्थ। स्वार्थानुमान 
अपने अनुभवसे प्राप्त किया जाता है और परार्थानुमान दूसरोंको समभातें 
के लिए होता हैँ। परार्थानुमानमें पांच अवयवोंके वाक्यकी आवश्यकता 
पड़ती है कितु स्वार्थानुमानके लिए तीन अवयव ही काफी होते हैं । 
पांच अवयव ये हें: ५ 
१ पहाड़पर आग है। 
२ क्योंकि वहां धुआं है । 
३ जहां धुआं होता हैं वहां आग होती है। 
४ पहाड़पर धुआं है जो सदा आगकी उपस्थिति बताता है॥ 
५ इसलिए पहाड़पर आग है। 


॥॥; 6 


न्याय-वेद्रेषिक प्र 


पहला अवयव प्रतिज्ञा कहलाता है । दूसरेको हेतु, तीसरेकी उदाहरण, 
चौथेकी उपनय और पांचवेंको निगमन कहते हैं । पहले अवयवरमं पहाड़- 
पर आगका होना सिद्ध करना है, इसलिए पहाड़ तो पक्ष हुआ और आग 
'साध्य ।' धुएँका होना आगके होनेसे व्याप्त है इसलिए धुएँ और जागमें . 
व्याप्य-व्यापक सम्बन्ध है । आग व्यापक हैं और धुआं व्याप्य | दूसरे 
अंबयवर्में पहाड़पर व्याप्य या धुएँकी उपस्थिति बताई गई है। पक्षमें 
व्याप्यके होनेको पक्षधर्मता' कहते हें । तीसरे अवयवर्में धुएं और आगका 
सदा एक साथ होना बताया गया हैं। इसे व्याप्ति' कहते हैं । व्याप्तिके 
साथ पक्षधर्मताका ज्ञान परामश कहलाता हैं जो चौथे अवयवमोें हैं। 
परामर्शंसे उत्पन्न ज्ञानको अनुमिति कहा जाता है। पहाड़पर आग है-- 
यह ज्ञान अनुमिति है। 
प्रमा (प्र > ठीक; मा > ज्ञान) तक पहुंचनेंका साधन प्रमाण कहलाता 
है ।! जानी हुई वस्तु प्रमेय कहलाती है और जाननेवाला प्रमाता । 
नैयायिक शब्दकों भी प्रमाण मानते हें। शब्दका प्रयोग दो अर्थोमिं 
होता है । एक तो शब्द उस ध्वनिकों कहते हें जो कानोंसे सुनाई पड़ती 
है और आकाशका गण हैं। यहां शब्दके इस अर्थसे तात्पय नहीं है। 
वर्णोंकी ध्वनिसे जो अर्थ निकलता है वही शब्दप्रमाण है। शुरू शुरूमें 
पुराने विश्वासोंका किसी ग्रन्थर्में लिखा होना ही शब्दप्रमाण समझा 
जाता था कितु बादको शब्दका अर्थ प्राचीनताके साथ साथ संगति का 
गण होना अर्थात्‌ परस्पर विरोध न होना समझा जाने लगा । 
शब्दप्रमाणके बिना काम नहीं चल सकता । जीवनमें किसी व्यक्ति- 
को सब कुछ अनुभव नहीं हो सकता । बहुत सा ज्ञान उसे आप्तजनोंके 
अनुभवके आधारपर ही लेना पड़ता हैँ । शब्द प्रमाणका उपयोग वहींपर 
होता है जहां अन्य प्रमाणोंकी पहुंच नहीं हो सकती । 
द १ दें० उदयन, यथार्थानभवः प्रमा तत्साधनं च प्रमाणम्‌ । 
(तात्पर्यंपरिशद्धि ) 


द्‌ 


यर भारतीय विचारधारा 


जब्दोंक समृहको वाक्य कहते हेँ। वाक्यका अर्थ तभी समभर्में 
आ सकता हैं जब उसमें आकांक्षा, योग्यता और संनिधि (समीपता ) हो । 
यदि हम कहें लोटा, सुराही, गर्मी, प्यास' तो इसका कुछ भी अथ्थ नहीं हुआ 
क्योंकि इसमें आकांक्षा' नहीं हैं । यदि कहा जाय रोटी पियो' तो यह 
वाक्य भी निरर्थक है क्योंकि इसमें योग्यता नहीं है। यदि कोई पानी' 
कहे और थोड़ी देर बाद लाओ' कहे तो यह भी अप्रमाण होगा क्योंकि 
इसमें संनिधि' अर्थात्‌ समीपता नहीं है। 

उपमान प्रमाण वस्तु और उसके नामके संवंधका ज्ञान है। मान 
लीजिए कि हमने पहले नीलगाय नहीं देखी थी कितु किसीने हमें बता 
दिया कि नीलगाय गायके समान ही होती है । अब हम गायके समान 
पद्युको देखकर नीलगायका ज्ञान प्राप्त कर लेते हैं । यही उपमान है + 
उपमानमें व्याप्ति ज्ञानका आश्रय लेनेकी कोई आवश्यकता नहीं है। 
यहां तक हमने ज्ञानकी उत्पत्ति होनेंकी विधि ही जानी है । कितु 
ज्ञान सत्य कंसे होता है ? ज्ञान सत्य होता नहीं, वह स्वभावतः है ही 
सत्य । सत्यकी व्याख्या नहीं हो सकती । व्याख्या केवल भ्रम की ही 
हो सकती हैँ । ज्ञान स्वत:प्रामाण्य है, स्वयंसिद्ध है। सत्यताकी कसौटी 
ज्ञान और वस्तुकी संवादिता है । यथार्थ ज्ञानकी उत्पत्ति तो प्रत्यक्ष आदि. 
प्रमाणोंसे होती है कितु प्रमाकी परख व्यावहारिक होती है। प्रमाकी 
असली परख व्यावहारिक सफलतामें हैँ । यह कूहरा नहीं है धुआं 
है-यह ज्ञान तभी सत्य होगा जब पास जानेपर आग दिखाई पड़ जाय + - 
ज्ञानकी परखकों ज्ञानसे अलग व्यावहारिक सफलतामें माननेंसे नैयायिक 
परत: प्रामाण्यवादी ठहरते हें । ' 


१ दे०, हरिभद्र, प्रसिद्धवस्तुसाधर्म्याद अप्रसिद्धस्थ साधनम्‌ । उप- 
सान॑ समाख्यातं यथा गौर्‌ गवयस्‌ तथा । (षड़्दर्शन समुच्चय, २३) 
२ दे०, न्‍्यायसूत्र १११७। 


न्‍न्याय-वेशेषिक दर 


नैयायिकोंका कार्यविषयक सिद्धान्त असत्कार्यवाद कहलाता है। 
उत्पत्तिसे पहले घटके अभावकों घट-प्रागभाव (प्रागू > पहले +- अभाव) 
कहा जाता हैं। प्रागभावका प्रतियोगी ही कार्य है । प्रतियोगिता एक 
प्रकारका सम्बन्ध है। घटकी उत्पत्ति घटके प्रागभावका नाश कर 
देती है । अभावको वतलानेसे भावपदार्थ उस अभावका प्रतियोगी कह- 
लाता है। घटका होना घटके अभावका प्रतियोगी हैं। स्पष्ठ है कि 
नैयायिक उत्पत्तिसे पहले कार्यकी उपस्थितिको नहीं मानते । यह मत 
सांख्यके सत्कार्यवादके ठीक विरुद्ध है। कारण सत्‌ होता है और कार्य 
असत्‌ । सतूसे असतकी उत्पत्ति होती है ऐसा नैयायिकोंका मत है। 
कितु कारणकी परिभाषा क्‍या है ? जो कार्यके पहले नियमसे 
उपस्थित हो और जो अन्यथासिद्ध न हो उसे कारण कहते हैं । अन्यथा- 
सिद्धका अर्थ है जिसकी पूवववर्तिता (पहले होना) वास्तविक कारणकी 
पूर्व॑वर्तितापर निर्भर हो । अन्यथासिद्धके कुछ प्रकार हैँ : समवाय अर्थात्‌. 
नित्य सम्बन्धकी दृष्टिसे कारणुके गण, कर्म आदि कारण नहीं हो सकतेः। 
दूसरे, क्ारणका कारण भी कारण नहीं हो सकता, जैसे ईश्वर, काल 
आदि | तीसरे, कारणकी वह सहकारी या समकालीन वस्तु भी, जो 
कारणसे समवाय संबंध नहीं रखती, कारण नहीं हो सकती; जेसे, रूप 
प्रागभाव । घटके रूपका प्रागभाव कारणका समकालीन है और घटके 
कारणसे समवायसम्बन्ध न रखनेसे घटके रूपका प्रागभाव कारण नहीं है । 
अन्य विचारधाराओं में दो कारण माने जाते हैं, उपादान और निमित्त। 
कार्यका उत्पादन करनेवाला कारण उपादान हैं। जो वस्तुएँ कार्यको 
उत्पन्न करनेमें सहायक होती हें उन्हें निमित्त कारण कहते हें; जैसे, कुम्हार 
१ परिभाषा वस्तुश्नोंकी उस विद्येषताको बताती हुँ जो सबसमें हो 
(लक्ष्यतावच्छेदकसमनियतत्वम्‌ ) 
२ अनन्यथासिद्धत्थे सति कार्यनियतप्वंबृत्ति कारणम्‌ (तकेसंग्रह, ३८) 
३ दे०, विश्वनाथ, सिद्धान्तमुक्तलावली १६-२२. 


दड भारतीय विचारधारा 


घटका निमित्त कारण है| नैयायिकोंने उपादान कारणको समवायि और 
असमवायिमें बांदा है। समवायि कारण सदा द्रव्य ही होता है और असम- 
वायि गण या कर्म । 

नैयायिक अवयवोंके अतिरिक्त अवयवीकी सत्ताकों भी मानते हैं । 
किसी वस्तुको उसके ग्ण, धर्मों आदि द्वारा जाना जाता है । रंग, आकार 
आदिके आधारपर ही हम किसी वस्तुको नारंगी कहते हैं । नैयायिकोंका 
मत है कि नारंगीकी सत्ता अलग है और उसकी वह सत्ता उसके रंग, आकार 
आदिपर निर्भर नहीं करती | रंग, आकार आदि नारंगीके विशेष भाग 
है। यदि नारंगीका प्रत्यक्ष उसके इन्हीं विशेष भागों तक ही सीमित 
होता तो हम नारंगीको कदापि नहीं जान सकते । इसलिए नारंगी अपने 
अवयवोंका समुदायमात्र ही न होकर एक अलग सत्ता भी रखती है। 

अवयवीकी सत्तापर आक्षेप किया गया है । अवयवीकी सत्ता वाह्य 
सत्ताको सिद्ध करतेके लिए सानी गई थी। वाह्यय पदार्थे परमाणओं- 
के * संयोगसे बनते हैँ । इस संयोगका नतीजा अवयवी है। नैयायिक 
वेशेषिककी ही भांति परमाणुओंको एक और निरवयव मानते हैं। 
कितु संयोग तो सावयवका ही हो सकता है। निरवयवका संयोग नहीं 
हो सकता । फिर परमाणुओंकों एक ओर तो निरवयव मानना और 
दूसरी ओर उनका संयोग मानना कैसे सम्भव है ? और बिना अवयवोंके 
संयोगसे अवयवी कैसे बन सकता है ?! 

नंयायिक कुछ वस्तुओंको अमूत मानते हैं, जैसे, राग-द्वेष, सुख-दु:ख, 
ज्ञान और यत्न | ये सब जीवके गण हैं । जीवकी सत्ता नैयायिक अनुमान 
द्वारा सिद्ध करते हैँ। मेंने देखा', में गया” आदि वाक्योंमें में” हमारे 
भीतर जीव नामकी वस्तुके होनेका द्योतक है। जीवकी'" सत्ता न मानने- 





१ दे०, वसुबन्धु, विज्ञप्तिमात्रतासिद्धि, १३. 
२ दे०, न्यायभाष्य और न्यायवात्तिक १।१।१० । 


न्याय-वेश्ञेषिक य्प्र्‌ 


पर वस्तुओंकी स्मृति कैसे बनी रहती है यह समभना कठिन हो जायगा | 
इन्द्रियां जीव नहीं हैं क्योंकि यदि आंख और आंख द्वारा देखी गई वस्तु 
दोनों ही नष्ट हो जायें तो भी उस वस्तुका ज्ञान बना रहता है और उस 
ज्ञानको आंख या आंखसे देखी हुई वस्तुका गण नहीं कहा जा सकता ।* 
जीव वह है जो इन्द्रियोंका संचालन करता हैं और उनके द्वारा प्राप्त ज्ञान- 
की विभिन्नताका समन्वय कर उसको एकता देता हैं । जीव स्वस्थ 
द्रष्टा, भोक्‍्ता और सर्वे अनुभवी (सबका अनुभव करनेवाला) है। 

नेयायिक चेतनताको जीवका आवश्यक गण नहीं मानते ।* चेतनता 
जाग्रतावस्थार्में जीव और मनसूके संयोगसे उत्पन्न होनेवाला गण है।" 
जीव एक नित्यपदार्थ है। शरीरका निर्माण पूर्वकर्मोके आधारपर होता 
है और सुख-दुःखका अनुभव भी शरीर द्वारा ही होता है । किसी अदृष्ट 
दक्तिके प्रभावसे और प्ूर्वकर्मोके आधारपर (पूर्वकृतफलानुबन्धात्‌ ) 
दरीरका निर्माण होता है ।/ जीवका शरीरसे सम्वन्ध हो जाना जन्म 
और पृथक्‌ हो जाना मृत्यु कहलाता है । 

दुःखोंसे छट जाना ही मोक्ष हैं।' नैयायिक यह नहीं कहते कि 
मोक्षके उपरान्त जीवको नित्य आनन्दावस्था मिल जाती है क्योंकि आनन्द 

के साथ दुःखकी छाया सदा लगी रहती है । उद्योतकरके अनुसार मोक्ष- 
. १ दे०, न्यायभाष्य, ३।१११४। 

२ दे०, वही ३॥२१८। 
३ दे० वही २३११॥१॥ 
४ दें०, न्यायवात्तिक ३३२२४ । 
५ दे०, न्‍्यायभाष्य १११० ॥ पदार्थधर्मसंग्रह, पृ० ६६ । 
६ दे०, न्‍्यायभाष्य ३३१२७ । 
७ दे० वही ३२६०-७२ । 
८ दे०, न्यायवात्तिक ४॥१।१० । 
& दे०, न्‍्यायभाष्य ११४६। 


य्द भारतीय विचारधारा 


के बाद यदि जीवको नित्य आनन्द प्राप्त होता है तो उसे नित्य शरीर भी 
प्राप्त होना चाहिए, क्योंकि विना शरीरके आनन्द आदि किसीका भी 
अनुभव नहीं हो सकता । मोक्ष जीवकी सत्तात्मक अवस्था मात्र ही 
है जिसमें उसे सुख दुःख आदिकी अनुभूति नहीं होती । इस अवस्थाको 
समानता स्वप्नरहित गहरी नींदसे की गई है (सृषुप्तस्य स्वप्नादर्शने क्लेशा- 
जाववद्‌ अपवर्ग:) ।' 

ईब्वरकी सत्ताको सिद्ध करनेके लिए नैयायिकोंका प्रसिद्ध प्रमाण 


कार्यापोजनधत्यादे: पदात्प्रत्ययतः श्रुते: । 
वाक्यात्संख्याविद्येषाच्च साध्यो धिववविदव्यथः ॥ 
जगत्‌ कार्य है तो उसका कर्त्ता भी होता चाहिए, परमारणाओंको मिला- 
कर सृष्टिरचनाका आयोजन हुआ है तो उनको मिलानेवाला भी होना 
चाहिए, जगतको धारण करनेवाला होना चाहिए नहीं तो नक्षत्र आदि 
गिर न पड़ें, वेदोंका यथार्थ ज्ञान ईश्वरकृत होना चाहिए, श्रुति भी ईश्वर- 
की सत्ताका समर्थन करती है, वेदोंमें वाक्य हैं उन वाक्योंका रचनेवाला 
भी होना चाहिए, संख्याकी कल्पना करनेवाला होना चाहिए | इन तकों- 
के आधारपर ईश्वरकी सत्ता माननी चाहिए । 
आलोचकोंका कहना हैं कि जगत्‌॒को कार्य” मान लेना तो जो सिद्ध 
करना है उसे पहलेसे ही सिद्ध मान लेना है । जगत्‌का कार्य होना स्वयं- 
सिद्ध नहीं है । जगतृको सावयव होनेसे कार्य' मान लेता भी अनूचित 
है क्योंकि प्रत्येक सावयव वस्तुका कार्य' होना आवश्यक नहीं है । 
>< प्र »< न 





१ दे०, न्यायरवात्तिक १३१।२२। 
२ दे०, साधव, सर्वदशनसंग्रह ४॥१।६३ । 
३ दे०, उदयन, कसुमाञजलि ५॥१। 


न्याय-वेशेषिक 5७ 


करणादने वेशेषिक सूत्रोंकी रचनाकर वैशेषिक विचारधाराकों जन्म 
दिया था। कर्ांदका समय ४०० संवत्‌ पूर्व अनुमान किया जाता है। 
वैशेषिक सूत्रोंपर प्रशस्तपादका पदार्थधर्मसंग्रह' मान्य ग्रन्थ है। 

वेशेषिकर्में सात पदार्थ मानें गए हैं । पदार्थ वह हैं जिसका कोई नाम 
(पद) हो और जिसके विषयमें विचार (अर्थ) किया जा सके | ये सात 
पदार्थ हें द्रव्य, गण, कर्म, सामान्य, विशेष, समवाय और अभाव । इन 
सातोंमें द्रव्य मुख्य हे । 

द्रव्य नौ हं--पृथिवी, अपू, तेजस, वायु, आकाश, काल, दिक्‌, जीव 
और मनस्‌ ।* पृथिवी, अप, तेजस्‌ और वाय्‌ अनुभवकी वस्तुओंके कारण 
है। अनुभवकी वस्तुएँ भौतिक अर्थात्‌ भूतोंसे निरमित होती हैं । पृथिवी- 
में गंध, रस, रूप और स्पशे गण होते हैं। पृथिवी परमाणुओंसे निर्मित 
होनेके कारण नित्य है क्योंकि परमाण्‌ नित्य होते हैं । कितु कार्यरूपसे 
पृथिवी अनित्य है। अप्‌ छुनेमें ठंडा होता हैं और रूप और रस उसके 
ग्रा है । तेजस्‌ छनेमें गर्म होती हैं और उसका ग्रा रूप हैं। तेजस्‌ भी 
परमाणु रूपसे नित्य और कार्यरूपसे जनित्य है। वायु रूपरहित है कितु 
उसके स्पर्शका अनुभव होता है। आकाशरमें केवल छब्दका गण है। 
आकाश एक॑', नित्य और व्यापक पदार्थ हैं । 

पृथिवी, अपू, तेजस और वायु अपनी नित्यवशामें परमाणरूप होते 
हैं। परमाणओंका प्रत्यक्ष नहीं हो सकता इसलिए अपनी नित्यदशामें 
पृथिवी, अप्‌, तेजस्‌ और वायुकों इन्द्रियोंस नहीं जाना जा सकता । 

काल और दिक्‌ व्यवहारके कारण हैं। कालकी धारणाके विना 
अतीत भविष्य आदिका और दिक्‌की धारणाके बिना पूर्व-पश्चिम आदि- 
का कोई अर्थ नहीं हो सकता । काल और दिक्‌ एक', व्यापक और नित्य 
..._१ द्रव्यों गणस्तथा कर्म सामान्य सविशेषकर्म । ला 
, समवायस्तथाभावः पदार्था: सप्तकोतितए: ॥ 
२ दे०, वेशेषिक सुत्र ११११५१ 





पद भारतीय विचारधारा 


ह। व्यवहारका कारण होनेसे वे औपाधिक (उपाधिवाले) हैं। दिक्‌ 
और आकाशझरमें अन्तर है। आकाझ दिकमें व्याप्त एक सूक्ष्म द्रव्य है। 

जीव अनेक हैं। जीवोंकी अनेकता उनमें व्यवस्थातो नाना होने- 
के कारण ही मानी गई है ।* वेशेषिककी जीवकी धारणा नेयायिकोंके 
बहुत समीप है । अन्तर केवल यही है कि वैशेषिक, नैयायिकोंके प्रतिकूल, 
जीवका प्रत्यक्ष नहीं मानते ।* वेशेषिक जीवकी सत्ताकों व्यावहारिक 
दृष्टिकोणसे कार्यमें ही मानते हैं । चेतनता शरीर, ज्ञानेन्द्रियों या मनस्‌ 
का गण नहीं हैं। यदि चेतनता शरीर आदिका गूण होती तो मरनेके बाद 
भी मनुष्य चेतन्य रहता। इसलिए वेशेषिकको चेतनताके लिए जीवकी 
अलग सत्ता माननी पड़ती है। जीवमें ज्ञान रहता है कितु ज्ञानका 
रहना संयोगात्मक ही है, आवश्यक नहीं । ज्ञान और जीवकी संयोगात्मिकता 
स्वप्नरहित नींदसे सिद्ध होती है जहां जीव ज्ञानरहित हो जाता है । जीव 
होता तो नित्य और सर्वज्ञाता है कितु ज्ञान उसे शरीरके द्वारा और शरीर 
के रहने तक ही प्राप्त होता है ।" 

मनस्‌ परमाणुरूप और नित्य है, कितु पृथिवी, अप आदिकी भांति 
किसीकी उत्पत्ति नहीं करता। मनसू प्रत्येक जीवके होता है। मनस्‌ 
द्वारा ही जीवको ज्ञानकी प्राप्ति होती है। मनस्‌ ही जीवका इन्द्रियों 
और दशरीरसे सम्बन्ध स्थापित करता हैं । 

गण पदार्थ द्रव्योंके आश्वित रहते हँ-गुणाश्रयो द्रव्यम्‌ । गूरा किसी 
वस्तुके बोधक नहीं होते जैसा कि वौद्ध विचारधारामें माना गया हैं। 
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१ दे०, श्रीधर, न्‍्यायकन्दली ८७-८८ । 

२ दे०, वशेषिक सूत्र ३३२६ । 

३ दे०, सूत्र ३२२४-१३ । 

४ दे०, पदार्थधर्रसंग्रहप्‌ृ० ६६; सूत्र, ३, १, १९ 

२ अशरीरिणास्‌ आत्मनास्‌ न विषयावबोध: (न्यायकर्दली, पृ० ५७) 


न्याय-वेशेषिक ॥ यह 


गण अपने आप ही जाने जा सकते हैं। गुणोंकी संख्या चौवीस है। जीव- 
के द्योतक सभी मानसिक और भौतिक गण इन्हींमेंसे हैं । 

रूप, रस, गन्ध, शब्द, परिणाम, ह्वष, दुख, 

संख्या, स्तेह, स्पर्श, परत्व, प्रयत्न, ब॒द्धि, सुख । 

संस्कार, संयोग, धर्म, गुरुता, पृथकत्व, 

विभाग, श्रपरत्व, श्रधमं, इच्छा, द्रवत्व ॥* 

इनमेंसे रूप, रस, गन्ध, स्पशो, स्नेह, द्रवत्व, बुद्धि, सुख, दुख, इच्छा, 
ट्ेष, प्रयत्न, शब्द, धर्म, अधर्म और संस्कार विशेष ग्रण हैं जिनके द्वारा 
वस्तुओंमें भेद किया जाता है। संख्या, परिमारणा, पृथकत्व, संयोग, विभाग 
(संयोगका नाशक ), परत्व, अपरत्व, गृरुत्व ये सामान्य गण हैं। संख्या, 
परिमाण, पुथकत्व, संयोग और विभाग गण सभी द्रव्योंमें होते हें । जीव 
में पांच सामान्य गूण ओर नौ विशेषगुण-बुद्धि, सुख, दुख, इच्छा, द्वेष, 
प्रयत्न, धर्म, अधर्म और संस्कार-होते हैं । जीवके इन ग्रोंका प्रत्यक्ष 
मनस्‌ द्वारा होता है । 
कमेका अर्थ यहां गति है। जो नष्ट नहीं होता उसे गूर कहा गया 

है और जो नष्ट हो जाता है उसे कर्म कहा गया है। कर्म एक ही द्रव्य 
में रहता है, गूरारहित होता है और संयोग और विभागका अनपेक्ष 
कारण होता है। -वेशेषिक ध्यूवताकों सत्यकी एक विशेषता मानते 
हैं। गतिके पांच प्रकार हैं: उत्क्षेपण, आकृज्चन, अवक्षेपणा, प्रसारण 
और गमन । गति केवल मूतं पदार्थोर्में ही हो सकती हैं । आकाश, काल,. 
दिक्‌ और जीव अमूर्त पदार्थ हैं इसलिए उनमें गति नहीं हैं । आदचर्य 
हैं कि कशाद जीवको भी गतिहीन मानता था । 





१ दे०, पदार्थधर्मंसंग्रह, पु० ६९. 
२ दे०, वेशेषिक सूत्र ११११७ । 
३ दे०, सत्र ५२२१ और २।११२१। 
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सामान्य वह पदार्थ है जो प्रत्येक वस्तुर्में सदा विद्यमान रहता है 
कितु उसका ज्ञान किसी वस्तुके द्वारा ही होता है । अनेक वस्तुओंमें पाए 
जानेवाले गणशविशेषकों सामान्य नहीं कहते । सामान्य गूणा न होकर 
एक अलग स्वतंत्र पदार्थ है और नित्य, एक और अनेकानुगत हैं। 
सामान्योंमें सत्ता' सबसे बड़ी है। सामान्य द्रव्य, गूरा और कृर्ममें 
रहता हैं । 

जैनी सामान्यका आधार वाह्य जगत॒कों मानते हँ। वौद्ध ऐसा 
'नहीं मानते क्योंकि इससे “अनेक में एक' केसे रह सकता है यह समझ 
सकनेकी कठिनाई पैदा हो जाती है। अगर सामान्य अनेकानुगत हे 
तो जगत्‌ विच्छु खलता मात्र हो जायगा, गायमें गायपनके अतिरिक्त 
भंसपन भी हो जायगा। बौद्धोंके अनुसार जब हम किसी पशुकों गाय 
कहकर सम्बोधन करते हें तब हमारा यह अभिप्राय नहीं होता कि हम 
'उसके गायपनको स्वीकार कर रहे हैं, हम वस्तुत: उससे भेंसपन आदिका 
इनकार करते हैं। सामान्य यदि व्यक्तियोंसे अलग है तो उसका प्रत्यक्ष 
भी व्यक्तियोंस अलग होना चाहिए । यदि वह व्यक्तियोंसे अलग नहीं है 
तो व्यक्तियोंके साथ उसका भी नाश हो जाना चाहिए । 

इन आतश्षेपोंके उत्तरमें वेशेषिकका कहना हैं कि सामान्यकी अभि- 
व्यक्ति तो व्यक्तिमें होती हैँ कितु व्यक्तिके होने या मरनेसे सामान्यकी 
अभिव्यक्ति प्रकट या अप्रकट हो जाती है स्वयं सामान्य नष्ट नहीं हो जाता । 
सामान्यकी सत्ताका अनुभव व्यक्तियोंसे अलग होता है, इसलिए अनुभव- 
के वलपर सामानन्‍्यको स्वतंत्र सत्तावाला पदार्थ मानना चाहिए।' 

“विज्येष" वह पदार्थ है जिससे परमाण्‌ अन्य परमाणओंसे अलग रहते * 

हैं विशेष नित्य द्रव्यों-परमाण, आकाश, काल आदि-में रहते हें 

. ९१ दे० सूत्र शरादाछा-१०........-|-_््॒प़् 
२ दे० शास्त्रदीपिका. 
३ दे० पदार्थधर्मसंग्रहू १० १३॥। 


न्‍्याय-वेशे षिक ६१ 


और अनन्त हूँ । शायद विशेषकी धारणाके कारण ही इस विचार- 
धाराका नाम वेशेषिक पड़ा है। आलोचकोंके मतसे विशेषकी धारणा 
व्यर्थ हैं। यदि परमाणओंको एक दूसरेसे भिन्न करनेके लिए असंख्य 
विशेषोंकी आवश्यकता पड़ती है तो विशेषोंकों भिन्न रखनेके लिए भी तो 
किसी पदार्थकी आवश्यकता होनी चाहिए। यदि विशेष अपने आप 
भिन्न रह सकते हैं तो परमाणु भी अपने आप भिन्न क्यों नहीं रह सकते ? 
विशेषकी धारणा अनवस्थादोषसे युक्त है । 

समवाय नित्य संबंध है। वेशेषिक सम्बन्धोंकों सत्य मानते हें। 
समवाय सम्बन्धवाली वस्तुएँ एक दूसरेसे अलग नहीं की जा सकतीं । 
इस प्रकार सम्बन्धित वस्तुओंको अयुतसिद्ध कहा जाता हैं ।' अयुतसिद्ध 
सम्बन्धके पांच प्रकार हें : द्रव्य और ग्ण॒का सम्बन्ध, द्रव्य और कमंका, 
सामान्य और विशेषका, परम वस्तुओं और विशेषका और समवायि 
कारण द्रव्य और उसके कायें द्रव्यका । समवाय और संयोगमें अन्तर 
है। संयोग अलग हो सकनेवाला सम्बन्ध है । 

अभाव वेशेषिकका अन्तिम पदार्थ हैं। अभावका अर्थ है किसी 
वस्तुका किसी स्थानपर न होना | अभावका अर्थ बिल्कूल हीं न होना 
नहीं है । अभाव चार प्रकारका होता है : प्रागभाव, प्रध्वंसाभाव, अन्यो 
न्‍न्याभाव और अत्यन्ताभाव | प्रागभाव अनादि और सान्‍्त होता है। 
उत्पत्तिसे पहले घटका अनादि प्रागभाव होता हैँ जो घटकी उत्पत्ति होते 
ही नष्ट हो जाता है। प्रध्वंसाभाव सादि (जिसका आदि हो) और 
अनन्त होता हैँ । अन्योन्याभावका अर्थ है एक वस्तुका दूसरी वस्तुर्में अभाव 
होना । किसी वस्तुका न होना जत्यन्ताभाव है। 

१ दे०, सप्तपदार्थो पृ० १२, विशेषस्‌ तु यावन्‌ तित्यद्रव्यवृत्तित्वाद 

अनन्‍्ता एवं । 
२ अ्रयतसिद्धानां आधार्याधारभूतानां यः सम्बन्ध इहप्रत्ययहेतुः स 

समवायः (पदार्थधर्मसंग्र हू पृु० १४) 
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अभाव पदार्थकों न माननेसे सब वस्तुएँ नित्य हो जायँंगी । प्रागभाव- 
के बिना सारी वस्तुएँ अनादि हो जायँगी, प्रध्वंसाभावके बिना अनन्त 
हो जायँगी, अन्योन्याभावके बिना वस्तुओंमें भेद नहीं रहेगा और अत्यन्ता- 
भावके विना सब वस्तुओंकी सत्ता सव जगह सम्भव हो जायगी, इसलिए 
अभावकों मानना आवश्यक हैं । 

खण्डोंस निर्मित सारी वस्तुएँ खण्डोंसे ही उत्पन्न होती हैं और उनमें 
समवाय और संयोग सम्बन्ध होता हैं। अनुभवकी सारी वस्तुएँ खण्डोंसे 
निर्मित होनेसे अनित्य होती हैं। अनित्यको नित्यके बिना नहीं समझा 
जा सकता । किसी वस्तुको खण्ड खण्ड करनेकी सीमा होती है जिसके 
आगे उसके और खण्ड नहीं किए जा सकते। परमार वही सीमा है । 
परमाण अगोचर और नित्य होते हें। उनमें भीतर-बाहरका भेद नहीं 
होता । परमाणुओंके चार प्रकार माने गए हैं जो स्पर्श करने, स्वाद लेने, 
देखने और सूंघनेकी इन्द्रियोंकों उत्पन्न करते हूँ। यद्यपि स्पर्श, स्वाद 
आदि गण वस्तुओंके नष्ट हो जानेपर लुप्त हो जाते हैं तथापि वे अपने 
परमाणु रूपमें सदा रहते हैँ । दृश्यजगत्‌ नष्ट हो जाता है कितु परमाणु 
नवनिर्माणके लिए सदा वने रहते हैँ । वेशेषिकके अनुसार परम परमाणओं- 
में गति एक विद्येष धर्म'से उत्पन्न होती है जिसका कारण अदृष्ट' हैं । 
परमाण कार्यके उपादान कारण हैं। 

पकनेपर कच्चे घड़ेका रंग परिवर्तित हो जाता है। रंगका यह 
परिवर्तन परमारणुओंमें होता है या घड़ेमें ? वेशेषिकके मतसे परिवर्तेन 
परमाणु ओंमें होता हैं। पकाते समय घड़ा परमाणुओंमें विशीर्णो हो जाता 
है। गर्मसि विशीरण परमाणुओंका रंग लाल पड़ जाता है और वे फिर 
घड़ेके रूपमें आ जाते हें । इस प्रकार एक घड़ा नष्ट होकर दूसरा उत्पन्न 
होता है। इसे पीलुपाकवाद कहते हें। 


'म-++ममममगन«»म«नन चना नेक 


१ घसंविशेषात्‌ (सत्र ४२॥७)। 
२ सत्र 2११५३ २२१७ 


न्याय-वेशेषिक ६३ 


इसपर नैयायिकोंका आशक्षेप है कि यदि सर्चमच एक घड़ा नप्ट होकर 
दूसरा उत्पन्न होता हैं तो उसे पहलेवाला ही घड़ा नहीं समझा जा सकता । 
कितु अनुभव ं तो घड़ा रंग परिवर्तेनके अतिरिक्त पहले ही सा रहता 
है। नैयायिकोंके अनुसार रंगका परिवर्तेत परमाणुओं और घड़े दोनोंमें 
एक साथ ही होता है । इस मतको पिठरपाकवाद कहते हें । 

वैशेषिक सूत्रोंमें ईश्वरका जिक्र नहीं है। परमारुओंमें गतिका काररा 
अदृष्टको माना गया हैं। कणादके बाद उसके अनुयागियोंने वैशेषिक 
विचारधारामें ईश्वरका प्रवेश करा दिया । 

वैद्येषिकके अनुसार मोक्ष वह अवस्था है जिसमें जीवसे उसके नौ 
गण छूट जाते हैं'। मोक्ष आनन्द और अनुभवसे रहित अवस्था है । 


क्‍ 
१ दे० साधव, अ्रत्यन्तनाशो गुणसंगतेर्या स्थितिनभोवत्‌्कणभक्षपक्षे 
मुक्तिस्तदीये (शंकरविजय ) । 


सांख्य-योग 
सांख्य विचारधारा वहुत ही प्राचीन हैँ। कठ, द्वेताश्वतर और 
मैत्री उपनिषदोंसें सांख्यके विचार पाए जाते हैं। गीतापर भी सांख्यकी 
छाप स्पप्ट है । सांख्यके विचार चरकमें भी हैं। महाभारतकी अनुगीता- 
में भी सांख्यके पुरुष और प्रकृतिका विवेचन मिलता है । कितु इन सबका 
सांख्य सश्वर (ईश्वरकों माननेवाला) हैं। अपने वैज्ञानीय रूपमें सांख्य 
सेदवर नहीं है । सांख्यको वेज्ञानीय रूप कपिलने दिया था। कपिलका 
समय ४० संवतृपूर्वकें लगभग माना जाता है। सांख्य प्रवचन सूत्र' और 
तत््वसमास' कपिलको कृतियां बताई जाती हें। सांख्यपर सबसे प्राचीन 
ग्रन्थ ईव्वरक्प्णकी सांख्यकारिका है। गौड़पादने इन कारिकाओंपर 
टीका लिखी है। सांख्यसूत्रोंपर विज्ञानभिक्षुका सांख्य प्रवचन भाष्य' 
और सांख्यकारिकाओंपर वाचस्पति मिश्रकी सांख्य तत्त्वकौमुदी' प्रसिद्ध 
ग्रन्थ हें । 
सांख्य न्याय-वेशेषिकके असत्कार्यवादं को नहीं मानता । असत्कार्य- 
वाद उत्पत्तिसे पहले कार्यकों असत्‌ मानता हैं। सांख्यका आक्षेप हैं कि 
जो असत्‌ है उसे सत्तामें नहीं लाया जा सकता । यदि दही उत्पत्तिसे पहले 
असत्‌ है तो वह दूधसे ही क्‍यों बनता है ? पानीसे क्‍यों नहीं बनता ? कार्ये 
का (घटका ) अपने उपादानकारण (मिट्टी) से संबंध होता है और संबंध 
दो सत्पदार्थोमें ही हो सकता है ।। सत्‌ और असतमें संबंध नहीं हो सकता । 
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१ असत्कायंवादकों आरम्भवाद ( नवोनोत्पत्तिका सिद्धान्त ) भी कहते 
है क्योंकि कार्यकी सत्ताका आरस्भ कार्यकी उत्पत्तिके बाद होता है, 
पहले नहीं । 

२ सतोहि सम्बन्ध: सम्भवति न सदसतोः असतोर्वा (बेंदान्तसूत्र,) 
दंकरभाष्य; २११८) । 
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यदि कार्य और कारणामें संबंध न माना जाय तो कोई भी वस्तु किसी भी 
वस्तुका कारण हो सकेगी और सब कार्य सब जगह सम्भव हो जायँगे ।' 
अभिव्यक्ति होना ही कार्यकी उत्पत्ति है और अभिव्यक्तिका अर्थ है ज्ञान- 
का विषय हो जाना । असत्‌ ज्ञानका विषय नहीं हो सकता और चू कि 
अभिव्यक्तिका अर्थ ज्ञानका विषय हो जाना है इसलिए असत्‌की अभि- 
व्यक्ति भी नहीं हो सकती । दूसरे शब्दोंमें कार्य उत्पत्तिस पहले असत्‌ 
तहीं हो सकता । सांख्यका यह सिद्धान्त सत्कायेबाद कहलाता हैं। द 

सत्कार्यवादकी भी तीत्र आलोचना हुई है । नैयायथिक और मीमांसक 
सत्कार्यवादकी आलोचना व्यावहारिक दृष्टिसे करते हैं। उनका कहना 
है कि उत्पत्तिसें पहले घड़ेकोी सत्‌ मानना असंगत है। उत्पत्तिसे पहले 
जो घड़ा सत्‌ रहता है उससे पानी नहीं लाया जा सकता, फिर उसकी सत्ता 
जाननेसे लाभ ही क्या। बौद्धोंका कहना है कि कार्यकी अभिव्यक्तिके 
लिए कारणामें कुछ परिवर्तन होता चाहिए। यदि उस “परिवर्तेन 
को पहलेसे ही सत्‌ मान लिया जाय तो कार्यकोीं भी पहलेसे ही अभिव्यक्त 
होना चाहिए । -यदि परिवतेन को सत्‌ न माना जाय तो असतूकी उत्पत्ति 
माननी पड़ेगी ।* 

सांख्य जगत॒के मूल तत्त्वका अनुमान सत्कार्यवादके आधारपर करता 
है। भौतिक जगत्‌ जो अब अपने प्रकट रूपमें हैं किसी दिन अवश्य अग्रकद 
रहा होगा । जगतुकी उसी अप्रकट अवस्थाको सांख्यमें प्रकृति (प्रधान 
या अव्यक्त) कहा गया है। प्रकृति जगत्‌का आदि कारण है। जगत्‌की 
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१ असद्कारणादुपादानग्रहणात्सवेसंभवाइभावात्‌ । 
दक्तस्य दाक्यकरणात्का रणभावाच्च सत्कायंस्‌ ॥। (सांख्यकारिका) 
२ दे०, हंकर, अभिव्यक्ति: साक्षाद्‌ विज्ञानालस्बनत्वप्राप्ति:- 
(बहदारण्यक भाष्य ) । 
३ दे०, शांतरक्षित, तत्त्वसंग्रह । 


&६ भारतीय विचारधारा 


अनेकता प्रकृतिसे ही निकलती है। इसे परिणामवाद कहते हें क्‍योंकि 
जगत्‌ और जगतकी वस्तुओंकी अनेकता प्रकृतिका परिणाम है। 
भौतिक जगत्‌का विश्लेषण करनेपर उसकी तीन विशेषताएँ पता 
चलती हैं, सत््व, रजस्‌ और तमस्‌ । ये तीनों गुण कहलाते हैं | सतोगुण 
हलका और प्रकाशक होता है, रजोगुण उपष्टंभ करनेवाला और क्रियात्मक, 
तमोगुण भारी और आलस्य पैदा करनेवाला । जैसे बत्ती तेल और दीपक 
अलग अलग होनेपर भी एक निश्चित प्रयोजनको पूरा करते हैं उसी प्रकार 
ये तीनों गूरा अलग अलग होते हुए भी एक साथ रहकर अपना काम करते हैं।' 
प्रकृति इन तीनों गुणोंसे मिलकर निर्मित है। ग्रा प्रकृतिकी विशे- 
षताएँ नहीं हैँ वे उसके अंग हैं जो जीवको प्रकृतिसे वांधनेके लिए रस्सी 
(गूण) बनाते हैं। उत्तरकालीन सांख्यमें इन तीनों ग्ररोंको अनन्त माना 
गया है और इनकी अनन्तताके कारण प्रकृतिको असीम कहा गया है । 
साधारणतया जगतृकी उत्पत्तिकी व्याख्या करनेके लिए पुद्गलकों 
मानकर और उसे देश-कालके अन्तर्गत करके जगत्‌की व्याख्या कर दी 
जाती है । सांख्यमें ऐसा नहीं है । सांख्यकी प्रकृति देश और कालसे परे 
है । देश और काल प्रकृतिके ही दूरवर्ती परिणाम हें। प्रकृति उनको 
जन्म देती है, वह स्वयं उनमें नहीं है । विज्ञानभिक्षके अनुसार देश-काल- 
की उत्पत्ति आकाइसे होती है। 
सृष्टि होनेसे पहले प्रकृतिके तीनों गूण साम्यावस्थामें रहते हेँ। 
ग्णोंके साम्यके भंग होनेका नाम ही सूष्टि है। जगत्‌ विषमता-मूलक 
है । गूणोंकी साम्यावस्था प्रलयकी अवस्था है। प्रकृति प्रलयमें भी 
सक्रिय रहती है । उस समय प्रक्ृति सदृश परिणाम उत्पन्न करती रहती 
है। पानीसे बर्फ बनना सदृह् परिणाम है। क्योंकि पानी और वफंके 
मुख्य गणोंमें कोई भेद नहीं हैं। जगत्‌का सर्ग प्रकृतिके विसदृश परिणाम- 
_का फल है। प्रकृतिके विसदृश परिणामसे जो कुछ भी उत्तन्न होता है 
१ दे०, सांख्यकारिका, १३। 
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वह पहले अव्यक्तरूपसे प्रकृतिमें ही निहित रहता है । इस प्रकार संसारमें 
नवीनोत्पत्ति नहीं होती । विनाशका अर्थ केवल रूप परिवर्तन है, सर्वथा 
अभाव नहीं । 

प्रकृतिका परिणाम पुरुपके सान्निध्य (समीय होने) से होता है। 
यह पुरुष क्या है ? सांख्य पुरुषकी सिद्धि भी प्रकृतिकी भांति अनुमान 
से करता है । प्रकृति तीन गूणोंका संघात है इसलिए किसी ऐसी वस्तुको 
मानना पड़ता है जो संघातमय न हो अर्थात्‌ पुरुष । मंघातमय वस्तुएँ 
दूसरोंके लिए होती हैं। कर्सी बैठनेवालेके लिए होती हैं । यदि पुरुषको 
त्रिगुणामय मानें तो अनवस्था दोष आता है। पुरुष किसी औरके लिए 
हो जायगा ओर उस्त किसी और' को भी किसी दूसरेके लिए' मानना पड़ेगा 
और इसका कभी अंत न होगा । भौतिक जगत्‌ जड़ होनेसे अनुभवहीन 
है इसलिए उसके अनुभवके लिए कोई अधिष्ठाता चाहिए । फिर जगतके 
सूख-दुःखका भोगनेवाला भी होना चाहिए । यदि घड़ियोंका कोई उपयोग 
करनेवाला न होता तो घड़ियां नहीं बनाई जातीं । मनुष्य संसारसे मुक्त 
होनेकी लालसा रखता है और जो मुक्त होनेका प्रयत्न करता हैं वह जिससे 
मुक्त होना चाहता हैँ उससे (अर्थात्‌ प्रकृतिसे) अलग होगा ।* न प्रकृति 
विकृृति: होनेके कारण पुरुष अपरिवर्तनशील, नित्य, सर्वंगत और चेतन 
है। पुरुष कर्ता न होते हुए भी भोक्‍ता है । 

पुरुषको सिद्ध करनेंके ये सारे प्रमाण उपाधि-संयुकत पुरुषको ही 
सिद्ध करते हैं । वातावरणके भेद द्वारा सांख्य पुरुषोंकी अनेकताकों सिद्ध 
करता है । सूख-दु:ख आदि पुरुषके स्वाभाविक धर्म नहीं हैँ । प्रकृतिके 
संसर्गंसे ही पुरुषमें इनकी प्रतीति होती है । यदि सुख-दुःख पुरुषके स्वाभा- 
विक धर्म होते तो पुरुषकी मुक्ति नहीं हो सकती, क्योंकि स्वाभाविक 
धर्म छोड़े नहीं जा सकते | मुक्तिका अर्थ है कैवल्य या अकेलापन । 
१ संघातपराथंत्वात्‌ त्रिगुणादिविपयंयादधिष्ठानात्‌ । 

पुरुषो5स्ति भोक्तुभावात्‌ कवल्याथ प्रवृत्तेदच। (१७ वीं कारिका) 
| 
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प्रकृतिका संसर्ग छूट जाना ही मोक्ष या केवल्य है । प्रकृतिके संसर्गमें आने 
पर ही पुरुषको जीव कहा जाता है। 

पुरुष और प्रकृति विल्कूल विरुद्ध गुणवाले हैँ। फिर उनमें संबंध 
क्या है ? सांख्यके अनुसार प्रकृति और पुरुषका सम्बन्ध अंधे और लँगड़े 
(अंधपंग) दो आदमियों जैसा है । प्रकृति अचेतन हैं और पुरुष गतिहीन । 
दोनोंको एक दूसरेकी अपेक्षा है । पुरुष और प्रकृतिके संबंधकों समभानेके 
लिए सांख्यका अंधपंगुरूपक बहुत अस्पष्ट है । प्रकृति त्रिग्रात्मक होनेसे 
संघातमय है और संघातमय वस्तुएँ दूसरे (उपयोग करनेवाले ) के लिए होती 
हैं । अतएव प्रकृति पुरुषके लिए हे । प्रकृतिका परिणाम पुरुषके भोग और 
मुक्तिके लिए होता है, यह समभमें चहीं आता । यदि पुरुष सुख दुःखसे 
रहित है और असंग है तो भोग और मुक्तिका क्‍या अर्थ हो सकता है ? 

पुरुषके सानब्निध्यसे प्रकृतिका परिणाम होता है । सांख्य पुरुष- 
को प्रकृतिकी भांति नित्य और सर्वंगत मानता है। तब तो प्रकृति और 
पुरुषका सान्निध्य भी नित्य होता चाहिए। ऐसी दश्ामें प्रकृतिके सदश 
परिणामकी बात उलभ जाती है। पुरुषोंकी अनेंकता माननेसे सान्निध्य- 
का क्‍या अर्थ हो सकता है, यह भी एक कठिनाई है । विज्ञानभिक्षुके अनु- 
सार प्रधान पुरुषके सान्निध्यको मान लेना ही ठीक हैं । 

प्रकृतिका पहला विकार महत्‌ (बुद्धि) हैं। महत्से अहंकार उत्पन्न 
होता है । अहंकारके कारण ही मनुष्य मनुष्यमें भेद होता है । अहंकारसे 
मनस्‌, पांच ज्ञानेन्द्रियां, पांच कमेर्द्रियां और पांच तन्मात्र ये सोलह पदार्थ 
उत्पन्न होते हैँ। तन्मात्रोंसे पांच भूत उत्पन्न होते हैँ। शब्द तन्मात्रसे 
आकाश, शब्द और स्पर्श तन्मात्रसे वायु, इत दोनों और रूप तन्मात्रसे 
तेजस, इन तीनों और रस तन्मात्रसे अप और इन चारोंसे पुृथिवीका प्रादु- 
भाव होता है । तन्मात्र भूतोंके सूक्ष्मरूप हें। मूल प्रकृति किसीका 


२ प्रकृतेमहान ततो5हंकारस्तस्माद्गणदच षोडदकः । 
तस्मादपि घोडशकात्‌ पदञ्चभ्यः पञ्चभूतानि ॥ ( २२ ) 
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विकार नहीं हैं; महत्‌, अहंकार और पांच तन्मात्र प्रकृति और विकार 
दोनों हैं; मनस्‌, दस इन्द्रियां और पांच भूत विकार हैं। पुरुष न प्रकृति 
हैं और न विकार ॥* ' 

सर्ग यहीं तक आकर नहीं रुक जाता, वह होता ही रहता है । पथिवी 
वृक्ष आदियमें परिवर्तित हो जाती है। भूतों तकके सर्गको तत्त्वान्तर परि- 
णाम” कहते हैँं। यहांपर ध्यान देने योग्य बात यह है कि तन्यमात्रोंकों 
भूतोंसे पहले माना गया है, भूतोंकों तन्मात्रोंसे पहले नहीं । यह सांख्यका 
तन्मात्रवाद है। तत्त्वोंकी इतनी बड़ी संख्या माननेके कारण ही शायद 
इस विचारधाराका नाम सांख्य पड़ा | 

कहा जा सकता हैं कि जगत्‌का कारण महत्‌को क्‍यों न मानकर 
अव्यक्त प्रकृतिको क्‍यों माना गया हैँ ? किन्तु महत्से लेकर पृथिवी आदि 
सारे पदार्थ परिमित हैं और सव परिमित पदार्थ कार्य होते हैं। महत्‌ 
भी परिमित पदार्थ होनेसे कार्ये है इसलिए उसका भी कोई कारण होना 
चाहिए जो प्रकृति ही हो सकती है। 

सांख्य मानसिक' और भौतिकके वीच भी खाई नहीं खोदता। 
हमारी मानसिक भावनाएं और भौतिक जगत्के पदार्थ एक ही प्रकृतिका 
विकार हैं । अन्तर केवल इतना ही है कि मानसिक भावनाएँ अपनी सृक्ष्मता 
के कारण पुरुषके चेतन प्रतिबिम्बकों ग्रहण कर सकती हैं और भौतिक 
पदार्थ पुरुषसे बहुत दूर होनेके कारण पुरुषका चेतन प्रतिविम्ब ग्रहरां 
नहीं कर सकते । 

सांख्य पुनर्जेन्ममें विश्वास करता है । कितु वह वुद्धि, अहंकार, मनस्‌, 
दस इन्द्रियां, पांच तन्मात्र इन अट्टारह तत्त्वोंसे निमित लिंग शरीरका ही 
पुनर्जन्म मानता है। प्रत्येक पुरुषसे संबद्ध लिग शरीर अपने पिछले कर्मों- 
के अनुसार उत्पन्न होकर विशेष योनिम्में आता जाता रहता है। ज्ञान 





१ सलप्रकृतिरविकृतिमंहदाद्या: प्रकृतिविकृतय: सप्त । 
षोडशकस्तु विकारों न प्रकृतिन विकृतिः पुरुष:॥ ( ३ ) 
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होनेपर नए कर्म, धर्म आदि बनना बन्द हो जाते हैं और पिछले कम भी 
दशक्तिहीन हो जाते हैं । 

सांख्य ईइ्वरकों नहीं मानता। प्रकृति उद्देश्यात्मकः होनेके 
कारण अपना विकास स्वयं कर लेती हैं और उसे किसी बाहरी 
सहायताकी आवश्यकता नहीं पड़ती । सांख्यके अनीश्वरवादका मूल है 
प्रकृतिका उद्देश्यात्मक होना । 

पुरुष सव वस्तुओंसे अलग रहता है इसलिए वह अनुभव नहीं कर 
सकता वृद्धिका प्रादुर्भाव प्रकृतिसे होता है इसलिए वृद्धि जड़ है और 
अनुभव नहीं कर सकती। बृद्धि (महत्‌) प्रकृतिका पहला विकार है । 
अपने मूलरूपमें प्रकृति अव्यक्त हैं । बुद्धिके रूपमें ही वह पुरुषके सामने 
आती हैँ और उससे संबद्ध होती है। वुद्धि पुरुषसे संबद्ध होकर अनुभव 
करनेके योग्य हो जाती है ।! पुरुष और वुद्धिका यह संयोग स्फटिक 
पत्थरमें प्रतिबिम्वित गुलाबके फूलके समान है। पत्थरमें फलका रंग 
प्रतिभासित तो होता है किन्तु पत्थर स्वयं लाल नहीं हो जाता । इसी 
प्रकार बृद्धिके अनुभव पुरुषके प्रतीत होते हैं । वृद्धि अनुभवकी सामग्री 
जूटाती है और पुरुष उसका अनुभव करनेके लिए चेतनता देता है । बुद्धि 
और पुरुषकी यही संबद्धावस्था ज्ञान है। बुद्धिके विकारोंकों वृत्ति और 
उसमें पुरुषके प्रतिबिम्बको ज्ञान कहते हैं । दसों इन्द्रियां, मनसू, अहंकार 
और बुद्धि व्यक्तिको अनुभव करानेमें सहायक होती हैं और पुरुषके लौकिक 
रूपमें पुरुष्में विद्यमान रहती हैं। न्याय-वैशेषिक इन्द्रियोंका प्रादर्भाव 
भूतोंसे मानता है कितु सांख्य अहंकार से । 

प्रत्यक्ष किसी वस्तुके चिह्न या आकारकी सहायतासे होता हैं। 
आकार वृद्धिमें प्रविष्ट नहीं होता कितु वुद्धिका बाहरसे प्रेरणा मिलने- 





१ तस्मात्तत्संयोगादचेतन चेतनादिव लिगम । 
गुणकत्‌ त्वें त्वपि तथा कत्तेव भवत्युदासीन: ॥ ( २० ) 


सांख्य-योग १०१ 


पर स्वयं आकारका रूप ग्रहण कर लेना ही प्रत्यक्ष है । वस्तुकी छाप 
इन्द्रियोंपर पड़ती है और इस प्रकार जो ज्ञान उत्पन्न होता है वह अस्पष्ट 
होता है । ऐसे ज्ञानकों आलोचन मात्र कहा गया है और यह निविकल्पक 
अवस्थाका सूचक हैं। सविकल्पक ज्ञान मनस्‌की सहायतासे प्राप्त होता 
है । प्रत्यक्षेके अतिरिक्त सांख्य अनुमान और शब्दको भी प्रमाण मानता है। 
ज्ञान बृद्धिवृत्ति द्वारा होता है-यह दृष्टिकोण योगाचारके ज्ञातावाद- 
सा लगता है। कितु यह ज्ञातावाद नहीं है वर्योकि सांख्य पहलेसे ही यह 
मान लेता है कि ज्ञान अपनेसे अलग वस्तुका बोधक हैँ । आकार ज्ञाता 
और ज्ञेयमें केवल सम्बन्ध स्थापित करानेका साधन है। 
भ्रम या तो अधूरे ज्ञानके कारण होता है या अविवेकके कारण । 
भ्रम या तो खण्डकों सम्पूर्ण समभ लेना हैं या दो वस्तुओंमें भेदको न देख 
सकनेके कारण उन्हें एक समभ लेता है, जैसे श्री मैथिलीशरण गुप्तके 
तोतेने उमिलाके नाकके मोतीकों उसके होंठोंकी कान्तिसे अनारका वीज 
समभ लिया था ।' ध्रम पर्याप्त ज्ञानके न होने (अख्याति) से होता है, 
गलत ज्ञान (अन्यथाख्याति ) से नहीं । श्रमका कारण व्यक्तिमें ही ढू ढ़ना 
चाहिए । 
वृद्धि और पुरुष अपने आपमें चेतन-ज्ञाता नहीं हो सकते | जबतक 
उन्हें एक न माता जाय तबतक ज्ञान सम्भव नहीं है । उन्हें एक माननेका 
अर्थ है कि हम ज्ञानमें दो वस्तुओं (पुरुष और बुद्धि )की उपस्थितिको 
नहीं देख पाते । हमारा यही अविवेक सारे ज्ञानकी पहली शर्ते हैं । पुरुष 
अपने लौकिकरूपमें इसी अविवेकसे निर्मित होता है। इस अविवेकसे 
मुक्त हो जाना ही जीवनका मुख्य उद्देश्य हे । 
>८ >< >< >< 
योगकी धारणा बहुत पुरानी है | योगतत्त्व उपनिषद्में चार प्रकारके 
योगका वर्णोन मिलता हैं : मंत्रयोग, लययोग, हठयोग और राजयोग । योग 
१ यत्‌ संबद्ध सत्‌ तदाकारोढलेखि विज्ञान तत्‌ प्रत्यक्षम्‌ (१॥ ८६) 
२ दे०, साकेत, प्रथम सर्ग । 
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शब्दकी व्युत्पत्ति कई प्रकारसे की जा सकती है। कर्म कारकर्में योगका 
अर्थ मनसकी वह अवस्था है जब चित्तकी वृत्तियोंमें एकाग्रता आ जाती 
है (युज्यते एतद्‌ इति योग:) । करण कारकमें योगका अर्थ वह साधन 
है जिससे चित्तकी वृत्तियोंमें एकाग्रता लाई जाती है (युज्यते अनेन इति 
योगः) । अधिकरण कारकमें योगका अर्थ वह स्थान है जहां चित्तवृत्तियोंकी 
एकाग्रता उत्पन्न की जाती है (युज्यते तस्मिन्‌ इति योग:) । योग अथवा 
समाधिसे तात्पय उस रहस्यात्मक शवितिसे भी है जो कत्तकि जीवनमें 
आमूल परिवततन ला सकती है । महाभारतमें योग शब्दका प्रयोग अनेक 
अर्थोर्में हुआ है किन्तु वह सब जिस धातु (शायद युजिर योगे ) से निकले 
है उसका अर्थ है जोड़ना” या 'मिलाना” | कठोपनिषद्में योग शब्दका 
प्रयोग इन्द्रियोंको वश्षमें करना' के जथंमें हुआ है ॥ गीतामें यद्यपि 
योग शब्दका प्रयोग विभिन्न अथोंमें हुआ है तथापि उन सबका सम्बन्ध 
“जोड़ना” अर्थसे ही हैं। मनुने योग शब्दका अर्थ बशमें करना” किया 
है जो शायद युज्‌ संयमने” धातुसे सम्बन्धित हे। पालि भाषामें 
भी योग शब्दका प्रयोग जोंडना वहामें करना या प्रयत्न करना' के 
अर्थ्में किया गया है जैसा पृब्बयोगें या चित्तस्य निग्गान्हें योगों करणीयों' 
आदिसे स्पष्ट है। 

पतंजलिने पहले पहल योग शब्दको समाधिके अर्थमें प्रयुक्त किया 
हैं। व्यासने योग शब्दका अर्थ योग: समाधि: किया है। वाचस्पतिका 
मृत है कि योग शब्द युज्‌ समाधौसे निकला है, युजिर्‌ योगेसे नहीं ।* 

मनुष्यका मन चंचल होता हैं। यदि अत्यधिक एकाग्रतासे मनकों 
वशमें कर लिया जाय तो वह पूर्णरूपसे स्थिर अवस्थामें हो जाता है और 

१ दे०, ६१.११। 

२ दे०, ७। ४४। 

३ युज्‌ समाधो इत्यस्मात्‌ व्यत्पक्ष: समाध्यर्थो, नतु युजिर योगें 
इत्यस्मात संयोगार्थ इत्यर्थ:--( तत्व वेशारदी ) । 


७७७॥७७॥७७७॥॥७॥७॥७॥७॥७॥७॥७॥७॥७॥७/एशश"।शआशणश/0॥/॥0॥/॥॥॥॥॥७७७७७७७७७७७७///"नशश्णाश/श/श///श//शशआशआ/शआआआखखअइआ  कउकखभनभा/एछआनानााााााााााााभा»ााभााानाााााभााभआभभंभ सा अअइइ अब इइइइइ३ अल अल आज जज आजकल लकी की कल 
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उस समय ऐसे सत्यका साक्षात्‌॒कार होता है जो प्रमाणोंद्वारा प्राप्त किए 
गए सत्यके बिल्कूल विपरीत होता है। इस प्रकारकी मानसिक अवस्था 
और उससे प्राप्त ज्ञानका मूल्य निर्धारित करना आवश्यक था | पतंजलि- 
ने २०० संवत्‌ पू्वेके आसपास योग सम्बन्धी इन्हीं विखरी हुई धारणाओं- 
का अपने योगसूत्र में संपादन किया और उन्हें सांख्य विचारधाराके अनु 
कूल बनाकर एक क्रम दे दिया। किन्तु योगकी धारणामें पतंजलिके वाद 
भी व्यास, वाचस्पति और विज्ञानभिक्षु आदिके द्वारा अनेक सुधार होते 
रहे । 

योग सांख्यका व्यावहारिक पूरक है । योगका प्रमुख उद्देश्य केवल्य 
प्राप्तिकि साधन बताना है जिससे हम अविवेकसे मुक्त हो सकें | योगके 
अनुसार मनस्‌ और जगत्‌की वस्तुएं असीम गूणोंके मेलसे बनी हैँ। मनस्‌ 
में सत्व और रजसकी प्रधानता होती हैं और जगत्‌की वस्तुओंमें तमस्‌ 
और रजस्‌ की। अनुभवर्में हम मानसिक अवस्थाओंका अविच्छिन्न 
प्रवाह ही देखते हें । कितु यदि अनुभवका विश्लेषण किया जाय तो पता 
चलता है कि उसमें एकता तथा उद्देश्य निहित रहता है । हमारे मनमें 
बहुत सी चीजें संस्कार अवस्थामें रहती हें किन्तु हमें उनका प्रत्यक्ष कभी 
नहीं होता । इससे स्पष्ट है कि हमारी मानसिक अवस्थाएँ एक ऐसी 
दशामें भी रहती हैं जब उनमें चेततताका आरोप नहीं किया जा सकता । 
चेतनता उनका जन्मजात गण नहीं है । किन्तु फिर भी वे विशेष परिस्थि- 
तियोंमें-पुरुषके सम्पर्ककें आकर-चेतनताका विषय बन जाती हैं। 

चेतनताका वास्तविक सिद्धान्त-पुरुष-हमारे मनोवैज्ञानिक अनुभवों 
में विषयता ग्रहण नहीं करता | हमारी अनुभवजन्य प्रत्येक मानसिक 
अवस्था जीव या अहम्‌की किसी न किसी धारणासे अवश्य सम्बन्धित रहती 
है । अपनी किताबको मेज़पर देखकर जब में सोचता हूं यह मेरी, किताव 
है, तो इस अनुभवमें तीन बातें हैं : विषयका आभास, कितावका वास्त- 
विक बोध, किताबका अहम्‌की धारखणासे सम्पर्क । किन्तु यहां अहम्‌ 
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का यह अनुभव देखनेकी क्रियाका एक आवश्यक पूरक ही हैं। इसे वास्त- 
_विक जीवका अनुभव नहीं कहा जा सकता। एक बात और : हरेक 
अनुभवमें अहम्‌की धारणाका सम्पर्क अलग अलग तरहसे होता है। 
अपने शरीरके किसी भागका अनुभव कितावके अनुभवसे अधिक घनिष्ठ 
है । स्पष्ट हैं कि हमें अहम के इस अनुभवसे चेतनतामें किसी ध्यू व जीव- 
का अनुभव नहीं होता । 
यदि हमारे अनुभवोंके पीछे कोई ध्यूव जीव नहीं है तो उनमें एकता 
कहांसे आती है ”? यह एकता मानसिक अवस्थाओं में नहीं हो सकती क्योंकि 
वे बदलती रहती हैं । यह एकता अहम की धारणासे भी नहीं आ सकती, 
क्योंकि अहम्‌ का सम्पर्क हरेक अनुभवर्मं बदलता रहता हैँ। अनुभवोंमें 
जो एकता होती है उसे स्वीकृत करते हुए किसी ध्यूव जीवकी सत्ताको 
मानना पड़ता है जिसके सम्पर्कसे अनुभवोंमें एकता आती है । इस जीव 
या पुरुषकी सत्ता हमारी मनोवैज्ञानीय क्रियाओंमें निहित रहती है। 
उम्रका प्रत्यक्ष नहीं होता । ्््ि 
मनस्‌ विभिन्न गूणोंके मेलसे बना है । जिस -प्रकार आग, बत्ती और 
तेल यद्यपि एक दूसरेसे विल्कूल अलग होते हें तथापि उनके मेलसे लौ 
बनती है उसी प्रकार मनस्‌ भी विभिन्न गूणोंसे निमित होता है। मनस- 
का यह मिश्रण प्रत्येक क्षण परिवर्तित होता रहता है और परिवतेनके 
प्रत्येक क्षणमें मनसूपर संस्कार बनते रहते हैं । कालान्तरमें पुराने संस्कार 
क्षीण हो जाते है और उनका स्थान नए संस्कार ले लेते हें। किस्तु पुराने 
संस्कार विल्कूल नष्ट नहीं होते । वह मस्तिष्कके अर्धचेतन भागमें चले 
जाते हैँ और बादमें प्री या अधूरी तरहसे उभर सकते हैं । कुछ मानसिक 
अवस्थाएं जल्दी और कुछ धीरे धीरे क्षीणा होती रहती हैं । .जो मानसिक 
अवस्थाएँ बहुत जल्दी क्षीण हो जाती हैं उन्हें यदि बादमें उभारा भी जाय 
तो वे खण्डितरूपमें ही उभर सकती हें। योगका विश्वास है कि इन 
मानसिक अवस्थाओंमें कुछ ऐसी भी होती हें जो मनस्‌का प्रकार' बन 
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जाती हैँ और अनेक जन्मों तक बनी रहती हैं। वह कभी चेतनताका 
विषय नहीं वन पातीं और अदुद्य रूपसे हमारे विचारों तथा जीवनकों 
प्रभावित करती रहती हैं । मनस्‌की इन अदृश्य प्रवृत्तियोंको वासना कहा 
जाता है। मनसमें इन वासनाओंका जाल बिछा रहता है। ये वासनाएँ 
दो तरहसे वनती हे : एक तो पूर्वे जन्मके अनुभवोंसे और दूसरे इसी जन्मके 
बार बारके अनुभवोंसे । 


साधारणतः मनसूकी पांच वृत्तियां हें: प्रमाण, विपयेय, विकल्प, 
निद्रा और स्मृति | प्रमाणमें प्रत्यक्ष, अनुमान और शब्द हें। विपयेय 
भ्रम है जो इन्द्रिय दोषसे उत्पन्न होता है । विकल्‍प भाषाकी उन विवश- 
ताओंको कहते हैं जिनके बिना भाषा और विचार सम्भव ही नहीं हो सकते । 
निद्रामें मनुष्ययों अपने ऊपर कोई अधिकार नहीं रहता और तब अर्धचेतन 
भागमें पड़े हुए संस्कारों द्वारा स्वप्न उत्पन्न होते हैँ । स्मृति वह वृत्ति हैं 
जिससे अर्धचेतन भागमें पड़े हुए पुराने संस्कारोंकों फिरसे उभारा जाता हैं। 


जाग्रतावस्थाकी हमारी सारी क्रियाएँ इन संस्कारोंसे संचालित 
होती रहती हें । यदि ऐसा है तो हम नैतिक तथा सदाचारी बन सकतेमें 
कहां तक स्वतन्त्र हें ? योगका उत्तर है कि हम दृढ़ संकल्प और मनकी 
एकाग्रतासे जगतके अनुभवोंसे मुक्त हो सकते हैं। हमारे मनसूरमें एक 
ऐसी शक्ति निहित है जिसके माध्यमसे मनस्‌को चेष्टानुसार किसी ओर 
भी प्रवृत्त किया जा सकता है। मनस्‌ पुराने संस्कारोंके विरुद्ध प्रतिक्रिया 
भी कर सकता है। पुराने संस्कारोंकी शक्तिको पराजित कर सकना बड़ा 
कठिन काम हे । 


यदि पुराने संस्कार नष्ट नहीं होते तो उनको पराजित करनेका 
क्या अर्थ है ? योगका उत्तर है कि कोई भी संस्कार नष्ट किया जा सकता 
है यदि हम मनसूमें उसके विपरीत अवस्था उत्पन्न कर दें । इसको प्रतिपक्ष 
भावनाका सिद्धान्त कहते हें। किसी बुरे विचारकों उखाड़ फेंकनेके 
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लिए हमें उसके स्थानपर किसी अच्छे विचारको प्रतिष्ठित कर उसकी जड़ें 
मनसूके बहुत अन्दर तक पहुंचाकर लगातार प्रयत्नोंसे मज़बूत बनानी पड़ेंगी। 
हो सकता हैँ कि कोई बुरा विचार मनसके एक स्तरसे मिट जाय किन्तु 
वह महनतम स्तरोंमें फिर भी रह सकता हैं और अवसर पाकर फिर उभर 
सकता है । योगमें वाहय आचरणुकों सुधार सकनेके साथ साथ मनके 
विचारोंपर भी अधिकार कर सकनेकी संभावना प्रकट की गई है । 

किन्तु योगका लक्ष्य मनुष्यको नेतिक भर बना देना ही नहीं हे। 
योगी हर वन्धनसे छटकारा पानेका आयास करता है । वह अपने मनसूके 
बन्धनोंसे भी मुक्त होनेकी कामना रखता है । यमम और नियमद्वारा वह 
अपने आचरणपर अधिकार रखता हैं । इस प्रकार जब उसका मन पवित्र 
हो जाता हैं तब वह अपने चित्तकी वृत्तियोंकों स्थिर कर उनको मिटा 
सकनेके लिए प्रयत्नशील होता है ।! 

जव तक मन चंचल रहे मनुष्य अपनेपर अधिकार नहीं कर सकता । 
मनकों अचंचल करनेके लिए योगी उसको जगत्‌के अनेक पदार्थोपरसे 
हटाकर केवल एक पदार्थपर ही एकाग्र करता है । इसे ध्यान कहते हें । 
ध्यानसे मनकी चंचलता दूर हो जाती है; मन और विषयका भेद मिट 
जाता हैं। मन और विषयका भेद मिट जानेपर मन विषयाकार हो जाता 
हैं। यह समाधिकी अवस्था है। इस अवस्थामें योगीको सत्यका वास्त- 
विक ज्ञान होता हे जिसे ग्रज्ञा' कहते हैं। समाधिकी प्रत्येक अवस्थापर 
योगी सत्य ज्ञानसे अनुभूत होता रहता हैं जिससे उसके पुराने सांसारिक 
संस्कार नष्ट होते रहते है । एक समय आता है जब वह जीवका असली 
स्वरूप देख सकता है । यह योगकी असम्प्ज्ञात अवस्था है जिसमें चित्त 

१ योगश्चित्तवृत्तिविरोधः । 

२ ऋतम्भरा तन्न प्रज्ञा । 

३ तदा द्रष्टु: स्वरूपे भ्रवस्थावम्‌ । 

४ योगसें चित्तका वही श्रर्थ है जो सांख्यमें महत॒का । 
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से वस्तुकी धारणाका भी निरोध हो जाता है । इस अवस्थामें चित्त पुरुष- 
को प्रकृतिसे वांध सकनेसे असमर्थ होकर प्रकृतिमें लय हो जाता है और 
केवल पुरुप ही विशुद्ध ज्ञानके रूपमें रह जाता है । 

पुरुषके विशुद्ध ज्ञानका वह अर्थ नहीं हे जो ज्ञान शब्दसे साधारणतः 
समझा जाता हैँ। समाधिमें जो ज्ञान होता है वह धारणारहित ज्ञान है 
और एक अलग ही श्रेणीका हैं। हम प्रज्ञाका अनुभव अपनी चेतनताकी 
अवस्थाओंमें स्मृतिद्वारा नहीं कर सकते, क्योंकि स्मृति स्वयं चेतनताकी 
एक अवस्था है । 

योग ईव्वरमें विश्वास करता है इसलिए योगको सेश्वर सांख्य कहा 
जा सकता है। किन्तु ईश्वरकी प्राप्ति योगका लक्ष्य नहीं हैं । ईश्वरकी 
धारणा सम्प्रज्ञात समाधि तक पहुँचनेका एक साधन ही है । योगका 
'ईइवर पुरुष विशेष ही है, जगत्‌का रचयिता या नियन्ता नहीं है । 
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१ दे०, योग सूत्र १, २३। 


पूव मीमांसा 

मीमांसा शब्द मनसे निकला है। मन्‌का अर्थ हैं विचार करना । 
पूर्व मीमांसाका दूसरा नाम कर्म मीमांसा भी हैं क्योंकि इसमें वेदिक यज्ञ 
सम्बन्धी क्रियाओंकोीं व्यवहारमें लानेके नियमोंका निरूपण किया गया 
है । मीमांसा अपने विचारोंकी पुष्टि ब्राह्मण ग्रन्थोंसे करती हैँ। चूंकि 
ब्राह्मण उपनिषदोंसे पहले आते हुँ इसलिए इसका नाम पूर्वमीमांसा पड़ा 
है । मीमांसाका सबसे प्राचीन ग्रन्थ जैमिनिके सूत्र हें। सूत्रोंका समय 
लगभग १४५० संवत्‌ पूर्व बताया जाता है। इस सूत्रोंका उद्देश्य यज्ञ-संबंधी 
व्याख्याओंके मतभेदोंकों दूर करना था। इन सूत्रोंपर शबर स्वामीने: 
भाष्य लिखा जिसकी व्याख्या प्रभाकर (७१४५ संवत्‌ ) ने वृहती' और 
कूमारिल (७६० संवत्‌) ने इलोकवात्तिक' नामक टीकाओंमें दो प्रकारसे 

की । इस प्रकार ये दोनों मीमांसाके दो संप्रदाय बना देते हैं । 
जेमिनिने प्रत्यक्ष, अनुमान और शब्दको ही प्रमाण माना था । प्रभाकर 
उपमान और अर्थापत्ति और कुमारिल इन पांचोंके अतिरिक्त अनुपलव्धि 
(अभाव) को भी प्रमाण मानता है। प्रमाण अनुभूतिको कहते हैं जो 
स्मृतिज्ञानसे अलग है। पूर्वज्ञानकी अपेक्षा रखनेके कारण स्मृति प्रमाण 


प्‌ 
के, 


नहीं हैं ।* 

देवदत्त मोटा हैं' और देवदत्त दिनमें नहीं खाता” यह दोनों कथन 
देखनेमें तो विरोधी लगते हैं किन्तु इनसे हम इस नतीजेपर पहुँच सकते 
हें कि देवदत्त रातमें खाता होगा ।' इसीको अर्थापत्ति कहते हैं । नैयायिक 
अर्थापत्तिको अनुमान प्रमाणके अन्तर्गत मानते हैँ। किन्तु अर्थापत्तिसे 
जो ज्ञान प्राप्त होता हैं उसका आधार व्याप्ति नहीं होती, इसलिए अर्था- 
पत्तिको अनुमानके अच्तर्गत नहीं माना जा सकता। 


लत 





१ दे०, कीथ, कर्मंसीमांसा, पु० २० । 
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कूमारिल अनुपलब्धिको भी प्रमाण मानता है। अभावका ज्ञान 
प्रत्यक्षते नहीं होता । अनुमान और अर्थापत्तिसे भी अभावको नहीं जाना 
जा सकता । अभावका ज्ञान प्राप्त करतेका एक अलग प्रमाण मानना 
चाहिए । प्रभाकर अभावमें विश्वास न रखनेके कारण अनुपलब्धि प्रमाण 
को नहीं मानता । 

हमने देखा हे कि अन्य विचारधाराओंने दब्दको प्रमाण माना है। 
शब्द प्रमाणका महत्त्व अब तक केवल इतना ही था कि वेद ईश्वरक्ृत होनेसे 
मान्य हैं। मीमांसक वेदोंको ईश्वरक्तत नहीं मानते, इसलिए यहां दाब्द 
प्रमाणका महत्त्व कुछ और ही हो जाता है । 

किसी वर्णों (शब्द) और उसके अर्थका सम्वन्ध स्वाभाविक होनेसे 
आवश्यक और नित्य होता है । वर्णों निरवयव और सर्वव्यापक होनेके 
कारण नित्य है। वर्णों की अभिव्यक्तिका साधन ध्वनि है किन्तु ध्वनि 
ही वर्ण नहीं है । वर्ण व्यक्तिको न बताकर जाति'को बताते हैं और 
चूंकि जातियां नित्य हैं इसलिए वर्ण और अर्थका सम्बन्ध भी नित्य है । 
बर्णा और अर्थ सहकारी हैं और कालातीत होते हैं । अर्थ वर्णोका धर्म है ।! 

किन्तु वर्णों और उनके अर्थकी नित्यतासे वेदोंकी नित्यता सिद्ध 
नहीं हो पाती । यदि वेद नित्य हैं तो उनमें कोईवि शेषता होगी; और 
वह विशेषता है वेदोंके वर्शोंका एक विशेष प्रकारका क्रम जिसे आनुृपूर्वी 
कहते हे। इस प्रकार मीमांसक ईश्वरकी दुृह्दई न देकर भाषाके एक 
विशेष दृष्टिकोणसे वेदोंकी नित्यता सिद्ध करते हेँं। पतंजलिके मतरमें 
वेदोंका अर्थ तो नित्य है किन्तु वरणोंका क्रम नहीं । 

वर्ण और अर्थको नित्य माननेसे वेदोंका प्रामाण्य कैसे स्थापित होता 
है ? इसके लिए मीमांसक ज्ञानके स्वतः प्रामाण्यका आधार लेते हैं । 
प्रभाकर और कृमारिल दोनों ज्ञानको स्वतः प्रामाण्य मानते हें । ज्ञानका 


क््ल्ननन 


१ बयाकरणके स्फोटवादके अनसार अर्थ वर्णोका धर्म न होकर 
स्फोटका धर्म हे । 
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आकार नहीं होता और मीमांसकोंके अनुसार जिसका आकार नहीं हैं उसका 
प्रत्यक्ष नहीं हो सकता । अतएव ज्ञानका भी प्रत्यक्ष नहीं हो सकता । 
प्रत्यक्ष अर्थ-विषयक होता है वृद्धि-विषयक नहीं ।* ज्ञान (संवित्‌ )को 
ज्ञानके रूपमें ही जाना जा सकता हैं, ज्ञेयरूपमें नहीं ।' ज्ञानको जाना 
तो जा सकता है किन्तु उसका प्रत्यक्ष नहीं किया जा सकता । सौत्रान्तिक 
विज्नानोंका प्रत्यक्ष और वस्तुओंका अनुमान मानते थे किन्तु यहां वस्तुओं- 
का प्रत्यक्ष और ज्ञानका अनुमान माना गया है । 
नैयायिकोंने ज्ञानकी उत्पत्ति और उसकी यथार्थताकी परखकी 
क्रसौटीकों अलग अलग माना था। उनका यह मत परत: प्रामाण्यवाद 
कहलाता है । मीमांसक परत: प्रामाण्यवादकों नहीं मानते । उनके मतर्में 
ज्ञानकी यथार्थताकी परखके लिए किसी प्रकारके व्यवहारकी अपेक्षा 
नहीं है । नैयायिकोंके अनुसार पानीके ज्ञानकी परीक्षा तभी ठीक होगी 
जब प्यास बृभ जाय । किन्तु प्यासका बुक जाना भी एक प्रकारका ज्ञान 
है। फिर इसकी परीक्षा कंसे होगी कि प्यासका बुभना ठीक है या नहीं । 
इससे स्पष्ट है कि परत: प्रामाण्यवाद अनवस्था दोषकी ओर ले जाता है। 
ज्ञानकी उत्पत्ति और उसकी यथाथ्थता वास्तवमें एक ही बात है । सहीको 
गलत सिद्ध करनेके लिए व्यवहारकी आवश्यकता पड़ सकती है किन्तु 
सहीकों सही बतानेके लिए व्यवहारकी: क्‍या आवश्यकता । ज्ञान अपना 
प्रमाण स्वयं (स्वतः) होता हैं । ह 
यदि ज्ञान स्वतः प्रामाण्य हैँ तो म्रम क्‍यों होता है ? प्रभाकरके 
अनुसार भ्रम स्मृतिके कारण होता हे और स्मृति प्रमाण नहीं है । सीप- 
का रंग चांदीके समान होता है इसलिए सीपके प्रत्यक्षके समय चांदीका 
स्मरण हो आता है और हम प्रत्यक्ष ज्ञान और स्मृति ज्ञानके भेदकों भूल 
कर ज्ञानकी इकाईकों नहीं देख पाते । यही भ्रम है और प्रभाकर इसे 


१ दे०, भा, पूर्व मीर्मांसा, पृ० २६, अर्थविषये हि प्रत्यक्षबुद्धिः न बद्धि- 
विषये । २ संवित्तयब हि संवित्‌ संवेधा न संवेद्यतया (का, पूर्वसीमांसा) । 
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अख्याति कहता हैं । भ्रममें प्रत्यक्ष और स्मृतिके दो ज्ञान मिले रहते हैं । 
इनमेंसे प्रत्यक्ष ज्ञान तो स्वतः प्रामाण्य होता है किन्तु स्मृति ज्ञान नहीं। 

कमारिलकी भ्रमकी व्याख्या विपरीतख्याति कहलाती है । विपरीत- 
ख्यातिके अनुसार श्रम सीप और चांदीके भेंदकों न देख सकनेके कारण 
नहीं होता प्रत्युत सीपको चांदी समझ लेनेके कारण होता है। अ्रममें 
हम अपने दोषवश एक वस्तुके गूणोंकों दूसरी वस्तुमें आरोपित कर देते 
हैं। भ्रममें इकाई रहती है, दो अलग अलग ज्ञान नहीं । 

मीमांसाका प्रधान उद्देश्य धर्मकी स्थापना करना है। मीमांसक 
जीवमें विश्वास रखते हें। यदि जीव और उसकी नित्यताकों न माना 
जाय तो वैदिकवाक्य निर्थक हो जायेँ। प्रभाकरके मतसे जीवका बोध 
हमें ज्ञानमें होता है। ज्ञान स्वयं प्रकाश होनेके कारण जीव और जन्नेय 
वस्तुको एक साथ प्रकाशमें लाता है। इसे त्रिपुटी ज्ञान कहते हैं। बिना 
ज्ञानके जीव और ज्ञेय वस्तुका बोध नहीं हो सकता । गहरी नींदमें ज्ञानके 
न होनेसे ज्ञेय वस्तु और जीवका बोध नहीं हो पाता । 

क्‌मारिलके मतसे जीवका प्रत्यक्ष मनस्‌ द्वारा अहम्‌-प्रत्ययमें होता 
है । कुमारिल, प्रभाकरके विरुद्ध, जीवको एक साथ ज्ञाता और ज्ञेय दोनों 
ही मानता है। प्रभाकर जीवको जड़ मानता हे जो सिफ ज्ञानके प्रकाशसे 
ही जाना जा सकता हैँ। कुमारिलके अनुसार ज्ञान जीवका ही पर्याय 
है । जीव ज्ञान-शक्ति है जो वस्तुओंका प्रत्यक्ष मनस्‌की सहायतासे करती 
है। जीवके मुक्त होनेपर उसमें मनस्‌ आदिके न रहनेसे वह केवल 
ज्ञान-शक्तिके रूपमें ही रहता है और उसमें आनन्द, ज्ञान, सुख, दुःख आदि 
जो इन्द्रियोंकी सहायतासे प्राप्त होते हैं नहीं रहते । जीवकी मुक्तावस्थाका 
यह स्वरूप प्रभाकरको भी मान्य है । 

धर्मका अर्थ है वेद-वाक्योंके आदेशका पालन करना । कुमारिल धर्म 
और अधर्मको क्रियाओंके नाम मानता है। यज्ञ करना धर्म है, हिसा 
अधर्म । प्रभाकर धर्म और अधर्मको क्रियाओंका फल मानता है। धर्म 
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संचयके लिए कर्म करने पड़ते हे। कर्म तीन प्रकारके हूँ: काम्य-जो 
सनोकामना पूरी करनेके लिए किए जाते हें; निषिद्ध-जिनको करनेके 
लिए वेद मना करते हें; नित्य-जिनका करना आवश्यक हैं। नित्य 
कर्मोको नैमित्तिक कर्म भी कह्ाा जाता है। काम्य और निषिद्ध कर्मोंको 
छोड़कर नित्यकर्म करते रहनेसे मुक्ति मिलती है। नित्यकर्म मनुष्य- 
को बन्धनोंमें नहीं फेसाते | स्पष्ट है कि मीमांसा संन्‍्यासका समर्थन 
नहीं करती । 

कर्म धर्मसंचयके लिए किए जाते हें। धर्मसंचयके लिए ईश्वरकी 
आवश्यकता नहीं है। मीमांसक ईश्वरकी सत्ताकों नहीं मानते, सृष्टि 
और प्रलयकों भी नहीं मानते (न कदाचित्‌ अनीदुशम्‌ जगत्‌ )। कर्मोके 
फलकी प्राप्ति अपूर्वी द्वारा होती है, ईश्वर द्वारा नहीं | प्रभाकर अपूर्व' 
धर्म और अधर्मको कहता हैं और मानता हैं कि अपूर्व का ज्ञान वेदोंसे 
ही हो सकता है। कुमारिल अपूर्वंकों नित्यकमोंके अनुष्ठानसे उत्पन्न 
एक शक्ति मानता है जो अर्थापत्ति प्रमाणसे सिद्ध होती है । किए हुए 
कर्सोंका फल मिलता है किन्तु यज्ञादि कर्मोका फल तुरन्त नहीं मिलता, 
इसलिए मानना चाहिए कि यज्ञादि कर्म कर्त्तामें एक शक्ति उत्पन्न कर 
देते हें जो उन्हें बादमें फल देती है । 


वेदान्त 
(क) पृष्ठभूमि 


वेदान्त शब्दका अर्थ है वेदोंका अन्त । वेदोंके अन्तिम भाग हैं उपनिषद्‌ ; 
वेदान्त उन्हींकी शिक्षाओंकी व्याख्या करता है। उपनिषद्‌ ब्राह्मणोंके 
वाद आते हैँ इसलिए वेदान्तको उत्तरमीमांसा भी कहते हैं । 

आस्तिक चिन्ता-पद्धतिको पहले पहल सजाकर रखनेका श्रेय वाद- 
रायणक्वत वेदान्त सूत्रोंको है। सूत्रोंका रचनाकाल १५० संबत्‌ पूर्वके 
लगभग समझा जाता हैं। उपनिषदोंमें परस्पर विरोधी विचार पाए 
जाते हैं जिससे स्पष्ट है कि सभी उपनिषदोंमें एक ही शिक्षा नहीं है । 
वेदान्त सूत्रोंका मुख्य उद्देश्य यही दिखलाना है कि सारें उपनिषदोंमें एक 
ही शिक्षा है।' बादरायणने उपनिषदोंको किस प्रकार समभका था यह 
विवादास्पद है और इसका कारण है सूत्रोंकी क्लिष्टता जिससे उनकी 
व्याख्या अनेक प्रकारसे की जा सकती हैँ। शंकर, रामानुज और जन्य 
विचारकोंने सूत्रोंकी व्याख्या अपने अपने दुष्टिकोणसे की हैँ जिससे वेदान्त- 
के अनेक सम्प्रदाय बन जाते हैं । किन्तु शंकरकी व्याख्या इतनी गम्भीर 

१ गौड़पादने भी ८३४ संबत्‌के लगभग माण्ड्क्य उपनिषद्पर 
अपनी साण्डक्य कारिका लिखकर यह दिखानेका प्रयत्त किया कि सब 
उपनिषदेंकी शिक्षा एक ही हे। ये गौड़पाद सांख्यकारिकापर टीका 
लिखनेवाले गौड़पादसे भिन्न हें। गौड़पादने जीवका स्वरूप अदृष्ट, अग्राह्म, 
प्रपंचोपशम (जिसका विवर्त न हो) और श्रद्वेत मावरा है। जगतृकी 
विभिन्नताका कारण मायाको साना हैं। गौड़पादने उत्पत्तिको नहीं माना 
हैं (कारिका ४॥२२) । गोौड़पाद बौद्ध विचारधारासे प्रभावित हैँ। ये 
दंक रके गुरु गोविन्दके गुरु थे। | 

् 
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तथा ओजपूर्णा है कि आज वेदान्तसे तात्पर्य शंकरका विवचन ही समभा 
जाता है। वेदान्त सूत्रोंकी समभनेके लिए शंकरभाष्यका अनुसरण करनेसे 
पहले सृत्रोंकी मुख्य प्रवृत्तिकों जान लेना उपयुक्त होगा । 

आस्तिक विचारधाराका मुख्य उद्देश्य बौद्धोंकी अनित्य दृष्टि ( क्षरिगक- 
वाद) का खण्डन करके नित्य दृष्टिको स्थापित करना रहा था, क्योंकि 
नित्य दृष्टिकी रक्षापर ही वेदोंका प्रामाण्य और ईइवरका अस्तित्व निर्भर 
है। करणादने कार्यको उत्पत्तिसे पहले असत्‌ मानकर कार्य-कारण-सम्बन्ध- 
से नित्य दृष्टि स्थापित नहीं की वरन्‌ सत्ताकों छह भागोंमें बांठकर 
सामान्य से की । सामान्य नित्य और व्यापक हैं। द्रव्य, गूण और कमेंमें 
यह है' (इदं सत्‌)की प्रतीति सत्ताको सिद्ध करती है ।* 

सांख्यकी प्रक्ृतिका परिणाम तो होता था किन्तु वह चेतन न थी। 
सर्वास्तित्ववादी परमाणुओंका परिणाम तो मानते थे कितु परमाणु चेतन 
न थे। बौद्धोंके प्रमाण क्षरिक थे कितु कशादके नित्य। करणादने 
प्रमाणओंके संयोग और विभागके लिए अदुष्टकों माना था। कितु 
अदृष्ठ अचेतन होनेसे परमाणुओंमें गति उत्पन्न नहीं कर सकता था ।' 
बादरायरणाने ब्रह्मको सत्‌ और चित्‌ दोनों मानकर कपिल और करादके 
विरुद्ध सत्ताको चेतन माना । कपिलनें प्रकृतिमें स्वभावत: प्रवृत्ति मानी 
थी । बादरायणने कहा कि प्रवृत्ति अचेतनका धर्म नहीं हे और चंकि 
प्रकृति अचेतन है इसलिए उसमें प्रवृत्ति नहीं मानी जा सकती । और 
बिता प्रवृत्ति माने परिणाम नहीं हो सकता इसलिए सत्ताको चेतन होना 
आवश्यक हे । 

बादरायराने यह भी प्रमारितत करनेकी चेष्टा की कि बिना किसी 
नित्य वस्तुको माने परिणामका होना असम्भव है। कार्यकी उत्पत्तिके 

१ सदिति यतो द्रव्यगुणकर्मंसु सा सत्ता (सूत्र ११२७) । 

२ उभयथापि न कर्म अतस्तदभावः (बेदान्तसूत्र, २२२।१२) 

३ दे०, बेदान्त सूत्र २२॥२। 
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क्षणमें कारणका निरोध हो जाता है और कार्येके प्रति उसका हेतुभाव नहीं 
रहता । यदि यह माना जाय कि कारण कार्यकी उत्पत्तिके क्षण तक रहता 
है तो इससे कारण और कार्यका पूर्वापर भाव नहीं रहता और क्षरिकवाद- 
का भी खण्डन हो जाता है ।* | 

परिणाम और नित्यदृष्टि दोनों आपसमें विरोधी हैं क्योंकि नित्यता- 
का अर्थ ही क्टस्थता या परिणामका न होना है । बौद्धोंका विज्ञान प्रतीत्य- 
समुत्पन्न होनेसे परिवर्ततशील था और बादरायराका ब्रह्म था कूटस्थ। 
कितु बादरायराने उसे जन्माग्स्य यत: और आत्मकृतेः परिणामात्‌' * 
बताकर परिणामशील मान लिया था। ब्रह्मको कूटस्थ मानना और साथ 
ही साथ उसका परिणाम भी मानना असंगत है, इसलिए ब्रह्मके परिणाम- 
की नए ढंगसे व्याख्या करनेकी आवश्यकता पड़ी । शंकरने बादरायणकी 
इस गलतीको समभकर परिणामवादको विवर्तंवादमें परिणत किया, क्योंकि 
परिणामवाद माननेसे नित्यताकी सिद्धि करना असम्भव हे। 

(ख) अद्वेत 

अद्वेत वेदान्तके प्रतिभाशाली प्रतिपादक शंकरका समय ४५ से 
८७७ संवत्‌ बताया जाता है। शंकरने वेदान्तसूत्र और दश उपनिषदोंपर 
भाष्य लिखे हैं। शंकरके भाष्यपर वाचस्पति मिश्रनें भामती' और पद्न- 
पादने पंचपादिका' लिखी हे। पंचपादिका पर प्रकाशात्मनूने विवरण 
लिखा है। शंकरका आविर्भाव भारतीय इतिहासकी एक महान घटना 
है । शंकरके समय तक भारतीय संस्कृति तथा साहित्यकी सर्वांगीण 
उन्नति हो चुकी थी। भारतीय साहित्यको कालिदासका माधुयय, भवभूति 
का ओज, भारविका अर्थ-गौरव तथा अश्वधोषका संगीत मिल चुका था । 
शंकरने अपने गाम्भीयेंका योग देकर भारतीय साहित्यको विकासकी 





१ उत्तरोत्पादे च प्वेनिरोधात्‌। श्रसति प्रतिज्ञोपरोथों योग- 
पद्यमन्यथा (सूत्र २२०१२१) । ह 
२ दे०, सूत्र ११२ झोर १४२६॥ 
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गराकाष्ठा तक पहुँचा दिया। सत्यमें मानवी इच्छाओं तथा आशाओंका 
कोई स्थान नहीं है। शंकरका तटस्थ दृष्टिकोण भारतीय मस्तिष्कके 
साहस और निर्भीकताका एक ज्वलन्त उदाहरण है । ह 
हमे अपने सब अनुभवोंमें जीव॑का आभास मिलता है । हम जीवकी 
सत्तामें सन्देह नहीं कर सकते* क्योंकि सन्देह करना भी सन्देह करनेवाले- 
का स्वभाव ही है । जीव ज्ञाता भी है और ज्ञेय भी। इससे हम इस . 
नतीजेपर पहुँचते हैं कि जीव दो तत्त्वोंसे मिलकर बना है : अन्त:करण और 
साक्षी । जीव यदि दो तत्त्वोंका मिश्रण न होता तो प्रत्येक अनुभवमें उसका 
आभास मिलता । कितु नींदमें जीवका आभास नहीं मिलता | अतएव 
स्वीकार करना पड़ता है कि जीव दो तत्त्वोंसे मिलकर बना है। जाग्रता- 
वस्थामें हमें जो कुछ भी अनुभव होता हूँ नींदमें उसका निरोध हो जाता 
है। किन्तु नींदर्में फिर भी कोई ऐसी वस्तु बनी रहती है जिससे हमें नींदमें 
जाग्रतावस्थाके अनुभवोंका निरोध हो गया था' यह ज्ञान मिलता है। 
अद्देतमें मनस्‌को इन्द्रिय नहीं माना गया है। मनस्‌, वृद्धि, अहंकार और 
चित्त एक ही अन्त:कररखके कार्य और उसकी विभिन्न अवस्थाएँ हैं । अन्तः- 
करण ही संशय करनेपर मनस्‌, निश्चय करनेपर वृद्धि, गवे करनेपर अहंकार 
और स्मरण करनेपर चित्त कहलाता है । अन्तःकरण भौतिक और तेजस्‌ 
गअ्रधान है । नींदके अतिरिक्त वह और सब दशाओंमें क्रियाशील रहता है। 
साक्षी सांख्यके पुरुषकी भांति चेतन तत्त्व है। साक्षी और अन्तः- 
करणुकी मिश्रित अवस्था (जीव) ही जानने, संकल्प और अनुभव करनेकी 
शक्ति है। यह मिश्रित अवस्था मुक्ति होने तक बनी रहती हैं । मुक्ति 
होनेके बाद अन्तःकरण अपने कारण मायामें लय हो जाता है और साक्षी 
अपना साक्षीपन खोकर ब्रह्म हो जाता है । जीव अनुव्यवसायमें ज्ञेय वस्तु 
१ सवो द्ात्मास्तित्वं प्रत्येति न नाहमू अस्मीति (शंकर भाष्य; 
१११११) ह 
२ य एवं हि निराकर्ता तदेव तस्य स्वरूपस्‌ (शंकर भाष्य; २३१७ ) 
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बन सकता है क्‍योंकि उसमें ज्ञेग पदार्थ निहित रहता हैँ । किन्तु साक्षी 
ज्ञेंग नहीं वन सकता क्‍योंकि वह ज्ञेयतामें चेतनताका छुद्ध तत्त्व है। साक्षी 
स्वप्रकाश हैं। उसको जाननेके लिए किसी ज्ञानकी अपेक्षा नहीं होती । 
उसकी उपस्थिति ही उसका ज्ञान है ।* उसकी सिद्धि नहीं हो सकती 
क्योंकि अन्य वस्तुओंकी सिद्धि उसीकी अपेक्षास होती है ।' 

स्वप्नमें जो ज्ञान होता है उसमें इन्द्रियोंका सहयोग नहीं होता ।* 
स्वप्नमें स्थूल शरीरका सम्पर्क भी नहीं होता । फिर भी लगता है कि 
इन्द्रियां सहयोग दे रही हैं और स्थूल शरीर उपस्थित है । किन्तु स्मृतिमें 
ऐसा नहीं होता । स्वप्नमें अन्तःकरण इन्द्रियोंकी सहायताके बिना ही 
अपना काम करता रहता है । स्वप्नके अनुभवर्में सत्यकी सारी विशेषताएँ- 
देश, काल, कारण, अवाध--तो रहती हैं, किन्तु इनके होते हुए भी स्वप्न- 
का अनुभव अपने आप अभिव्यक्त नहीं हो पाता । उसे अपनी अभि- 
व्यक्तिके लिए जाग्रतावस्थाकी अपेक्षा होती हैँ। जाग्रतावस्थाके दृष्टि- 
कोणसे स्वप्तके सारे अनुभव असत्य होते हैं; किन्तु उनके असत्य होनेकी 
चेतनता फिर भी सत्य रूपमें बनी रहती है । जाग्रतावस्थामें स्वप्नके पदार्थ 
तो असत्य हो जाते हैं किन्तु उनके असत्य हो जानेकी चेतनता स्वयं असत्य 
नहीं हो जाती ।* 





१ अपरोक्षत्वात्‌ प्रत्यगात्मप्रसिद्धेः (शंकर भाष्य; १११) 

२ आत्मा तु प्रमाणादिव्यवहा राश्रयत्वात्‌ प्राग्‌ एवं प्रमाणादिव्यव- 
हारात्‌ सिद्ध्यति (हंकरभाष्य; २।३॥७) । 

३ इन्द्रियाजन्यविषयगोचरापरोक्षान्तःकरणवृत्त्यवस्था स्वप्नावस्था- 
(बेदान्त परिभाषा) 

४ नहि परमार्थवस्तुविषयाणि देदकालनिमित्तान्यवाधइंच स्वप्न 
सम्भाव्यते (शंकरभाष्य; ३।२॥३ ) 

भू दे०, दंकरभाष्य; २३१॥१४। 


श्श्द भारतीय विचारधारा 


नींदमें केवल साक्षी औरं अविद्या रह जाते हें । साक्षी और अविद्या 
की इस उपस्थितिकों कारण-शरीर कहते हैं। स्वप्नरहित निद्रावस्थामें 
जीव अचेतन प्रतीत होता है । उसके अचेतन प्रतीत होनेका कारण चेतनता 
की अनुपस्थिति नहीं है किन्तु चेतनताके विषयोंकी अनुपस्थिति है । प्रकाश- 
की प्रतीति तब तक नहीं हो सकती जब तक वे वस्तुएं उपस्थित न हों जिन्हें 
वह प्रकाशित करता है, प्रकाशका अपना स्वभाव अपहित नहीं हो जाता ।' 
साक्षी और अविद्याके रह जानेसे नींदका अनुभव विशिष्ट हो जाता है 
जिसमें न तो ज्ञाता ही होता है और न चेतनताकी अवस्थाएँ ही। इस 
अवस्थामें सविकल्पक ज्ञानकी परी अनपस्थिति रहती है। सषप्तावस्था 
में जीव अपने उस शद्ध स्वरूपको प्राप्त कर लेता हे जो जाग्रति और स्वप्नमें 
उपाधियोंसे यक्‍त होनेसे दृषित रहता है । 

उपाधि उसे कहते हैं जिसके आरोपरणसे कोई वस्तु सीमित या परि- 
पच्छिन्न हो जाय । आकाश व्यापक हैं किन्तु घटमें जो आकाश है वह घट- 
की उपाधिसे सीमित हो जाता हैं। नींदमें अविद्यासे सम्बन्धित रहनेके 
कारण साक्षी परिच्छिन्न रहता है जिससे नींदमें वेयक्तिकता बनी रहती 
है। नींदमें अविद्या सत्यके सच्चे स्वरूपको ढँके तो रहती है किन्तु उसको 
जाग्रत और स्वप्नावस्थाकी भांति नाम और रूपमें विभकत नहीं करती । 

प्रत्यक्षेके समय अन्त:करणकी वृत्ति वस्तुका आकार ग्रहण कर लेती 
हैं । वृत्तिके विषयाकार हो जानेके बाद साक्षी अपनी चेतनतासे वृत्तिको 
प्रकाशित कर देता है । इस प्रकार ज्ञान उत्पन्न होता हैं। ज्ञानमें वृत्ति 
तो संयोगात्मक है किन्तु चेतनता नित्य । ज्ञान या तो अपरोक्ष (प्रत्यक्ष) 
होता है या परोक्ष । वाह्य वस्तुओंका ज्ञान होनेके समय वृत्ति बहिर्म खी 

१ विषयाभावादियमचेतयमानता न चेतन्याभावादिति । यथा 
विषयाश्रयस्थ प्रकाशस्यथ प्रकाइ्याभावादनभिव्यक्तिर्न स्वरूपाभावात 
सद्बत्‌ (शंकरभाष्य, २३१८) 

२ दे०, शंकरभाष्य; ३३२७ । 
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हो जाती है और आन्तर्रिक अवस्थाओं अर्थात्‌ सुख-दुःख आदिके अनुभवके 
समय असच्तर्मुखी ।' 

अद्वेतके अनुसार ज्ञान कभी भी निविषयक नहीं होता । थ्रममें भी 
ज्ञेय वस्तु विद्यमान रहती है। भ्रम व्यक्तिको ही होता है। साधारण 
ज्ञानकी वस्तुएं सबके लिए समान होती हैं। भम्रमको अद्वेतमें अध्यास 
कहा गया है । अध्यासका अर्थ किसी वस्तुका असली स्वरूप न देख सकना 
है। अध्यासमें दो अलग अलग स्तरकी वस्तुओंको मिलाकर उन्हें समान 
समभ लिया जाता है जिससे सत्यता ज्ञात नहीं हो पाती । जिस प्रकार 
स्मृतिज्ञानमें ज्ञानका विषय उपस्थित नहीं होता उसी प्रकार अध्यासमें 
ज्ञानका विषय अपने सच्चे रूपमें उपस्थित नहीं होता ।* 

अद्वेतमें सत्पदार्थका अर्थ बड़े महत्त्वका है। किसी पदार्थवा भाव 
उसका सत्‌ होना नहीं है। सत्ता किसी पदार्थके सत्‌ होनेकी कसौटी 
नहीं है। सत्पदार्थ वह है जिसका तीनों कालमें वाघ न हो और असत्‌ वह 
है जिसकी तीनों कालमें प्रतीति न हो । सत्य वही हैं जिसका बाध न हो ।* 

सीपमें चांदीकी जो प्रतीति होती है उसे न सत्‌ कहा जा सकता हैं 
और न असत्‌ । सीपमें चांदीका अध्यास सत्‌ नहीं है क्योंकि बादमें 
यथार्थ ज्ञानसे सीपमें चांदीका बाध हो जाता है; सीपमें चांदीका भ्रम 
असत्‌ भी नहीं है क्योंकि उसकी प्रतीति होती हैं । भ्रमकी अब तक जितनी 
व्याख्याएँ--असत्ख्याति, आत्मख्याति, अख्याति, अन्यथाख्याति, विपरीत- 
ख्याति आदि--की गई हैं अद्गैत उन्हें दोषपूर्ण मानतां है और भ्रमकी 
व्याख्या अनिवेचनीय ख्यातिसे करता है। 
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१ दे०, वेदान्तपरिभाषा । 

२ स्मृतिरूपः परत्र पूर्वदृष्टावभासः (वेदान्तभाष्य भूसिका )। 

३ अबाधितानधिगतासंदिग्धवोधजनकत्वं हि प्रमाणत्व॑ प्रमाण(नाम्‌ 
( भामती; १३१॥४ । 





१२० भारतीय विचारधारा 


साधारणतः अनिर्वेचनीयका अर्थ है जिसका वर्णान न हो सके । यहां 
अनिवंचनीयका अर्थ है किसी वस्तुको सत्‌ या असत्‌ न कह सकना । सत्‌ 
और असत्‌ दोनोंसे विलक्षण वस्तुएँ अनिर्वंचनीय हें । 

हम देख चुके हैँ कि नैयायिकोंका असत्कार्यवाद और सांख्यका सत्कारय- 
वाद दोनों ही सिद्धान्त दोषपूर्ण हैं । अद्वेतवका मत है कि कार्य उत्पत्तिसे 
पहले न तो सत्‌ होता है और न ही असत्‌ । वह वस्तुतः अनिर्वेचनीय होता 
है। कार्यके अनिर्वेचनीय होनेंको विवर्तवाद कहते हैं । उपादान कारण- 
का सदूझ्य कार्य परिणाम कहलाता है और असदृश् कार्य विवर्त ।* दूधसे 
दहीका वनना सदृश कार्य है और रस्सीमें सांपकी प्रतीति असदुश्य कार्य । 
दूध-दहीकी सत्ता और रस्सी-सांपकी सत्ताकी श्रेणीमें भेद है। दहीकी 
सत्ता देश और कालमें होती हैँ और सांपकी सत्ता केवल कल्पनामें । देश 
और कालमें होनेवाली सत्ताकों व्यावहारिक सत्ता कहा जाता है। सत्ता 
जब देश और कालमें न होकर केवल कल्पनामें ही होती है तब उसे प्राति- 
भासिक सत्ता कहते हैं । 

सत्‌ वह है जिसका कभी बाध न हो । यद्यपि व्यावहारिक सत्ताकी 
वस्तुओंका बाध होता रहता है फिर भी हम उनमें सत्ताका आरोप करते 
हैं। यह अध्यास है अर्थात्‌ हम सत्ताका आरोप एक ऐसे स्तरपर भी करते 
हैं जहां वस्तुओंका बाघ होता रहता है। जिस प्रकार सीपमें चांदीकी 
प्रतीति सीपका अपना रूप नहीं है उसी प्रकार जगतमें सत्ताकी प्रतीति 
भी सत्ताका अपना रूप नहीं है। जगतकी वास्तविक सत्ता हैं तो नहीं 
किन्तु उसकी प्रतीति जगत्‌में उसी प्रकार होती है जिस प्रकार रस्सीमें 
सांपकी । लेकिन जगतमें सत्ताकी प्रतीति और रस्सीमें सांपकी जो प्रतीति 
होती है उसमें अन्तर है। रस्सीमें सांपका विवर्त एक ऐसा भ्रम है जो 
रस्सीके यथार्थ ज्ञान होते ही दूर हो जाता है। किन्तु जगतमें सत्ताकी 

प्रतीति एक ऐसे सावभौमिक भ्रमके कारण होती हैं जो हमारे _अतीति एक ऐसे सावभोमिक भ्रमके कारण होती है जो हमारे अनुभवकी_ 

१ कारणस्वलक्षणान्यथाभावः परिणामः तद्विलक्षणो विवर्त:ः। 
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पहली शर्ते है । जगतके अनुभवके मूलमें इसी सार्वभौमिक भ्रमकी उपस्थिनि 
होनेसे अठ्ेत जगत्‌कों अनिर्वेचनीय, मिथ्या और सापेक्षिक सत्तावाला 
कहता हैं। व्यावहारिक सत्ता, जिसका वाध होता रहता है, एक ऐसी 
सत्ताकी ओर इशारा करती है जिसका बाध न हो : और वह है पारमाथिक 
सत्ता । 
पारमाथिक सत्ताकों अद्गेत ब्रह्म कहता है। ब्रह्मकी सत्ता ही एक 
ऐसी सत्ता हैं जिसका कभी बाध नहीं होता । अद्वैतकी सत्पदार्थकी कसौटी- 
के अनुसार ब्रह्म ही सत्दार्थ है । शेष सब पदार्थ ऐसे हैं जिन्हें न तो सत्‌ 
कहा जा सकता हैँ--क्योंकि उनका बाध हो जाता है--और न ही असत्‌ 
क्योंकि उनकी प्रतीति होती है। जगतके पदार्थ मिथ्या हैं। अद्दैत जब 
जगत्‌को मिथ्या घोषित करता है तो उसका यह अभिप्राय नहीं है कि 
जगत्‌ असत्‌ या स्वप्नवत्‌ है ।! सही ज्ञानसे पता चलता है कि कोई वस्तु 
उस अन्य वस्तुसे आंशिक या पूर्णछूपसे संवन्धित नहीं थी जिसमें उसकी 
प्रतीति हो गई थी। रस्सीमें सांपका श्रम रस्सीसे किसी प्रकार न तो 
सम्बन्धित था, न है और न होगा । इसी प्रकार सत्ता न तो जगतसे सम्ब- 
न्धित थी, न हैं और न होगी | भ्रम वह है जिसकी सत्ता किसी वस्तुमें 
प्रतीत तो होती है किन्तु वस्तुत: होती नहीं ।* यहांपर यह आक्षेप उठाया 
. जा सकता है कि किसी वस्तुका एक ही समय 'भाव' और अभाव! दोनों 
केसे सम्भव हैं ? किन्तु यहां अभाव का एक विशेष अर्थ है। अभावका 
अर्थ उस वस्तुके भावकों अस्वीकृत करना है जो तीनों कालमें बाधित 
रहती हैं। अतएवं यहां भाव' और अभाव'की इस विलक्षण उपस्थिति 
पर यह आशक्षेप नहीं किया जा सकता । जगतको मिथ्या कहनेका यही 
_आशय है कि उसकी सत्ता अनिर्वेचनीय हैं और पारमार्थिक सत्ताके दृष्टि- 
१ दे०, शंकरभाष्य। २२२२६ । 
२ प्रतिपन्नोपाधों त्रंकालिकनिषेधप्रतियोगित्व॑ सिथ्यात्वम्‌ । 
३ स्वाश्रयनिष्ठात्यन्ताभावप्रतियोगित्वम्‌ । 
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कोणसे उसका कोई महत्व नहीं हैं। जिस प्रकार संप रस्सीका विवंत है 
उसी प्रकार जगत्‌ ब्रह्मका विवर्त है। जिस प्रकार व्यावहारिक सत्ताके 
बिना प्रातिभासिक सत्ता नहीं हो सकती उसी प्रकार पारमाथिक सत्ताके 
विना व्यावहारिक सत्ता भी नहीं हो सकती । 

शंकरने विज्ञानवादियोंके प्रतिकूल वाह्य जगत्‌की सत्ताकों माना 
है। प्रत्यक्ष विज्ञानोंका न होकर विषयोंका होता हैँ । विज्ञानवादियोंने 
सदा एक साथ पाई जानेवाली वस्तुओंमें तादात्म्य सम्बन्ध मान लिया था। 
नीलेरंग और उसकी धारणामें सहोपलम्भ नियम होनेसे विज्ञानवादी 
नीलेरंग और उसकी धारणामें तादात्म्य समभते थे (सहोपलम्भनियमाद्‌ 
अभेदो नीलतद्धियो:) और इसी बलपर वाह्य सत्ताको अस्वीकार कर 
देते थे। शंकरके मतसे नीलारंग और उसकी धारणा दो अलग अलग 
चीज़ें हैं और उनमें तादात्म्य नहीं है । हम नीलेरंगका प्रत्यक्ष करते हें, 
हमें नीलेरंगकी धारणा होती है । किन्तु हमारा प्रत्यक्ष या हमारी धारणा 
नीलेरंगकी नहीं हो जाती । जिस वस्तुका प्रत्यक्ष हमें होता है उस वस्तुकी 
वाह्य सत्ता होती है। स्तम्भ, दीवार, घट और पटकी वाह्य सत्ता है 
(उपलबभ्यते हि प्रतिप्रत्ययं वाह्यो5्थे: स्तम्भ, कुडयं, घट:, पट: इति) । 
वस्तुओंको इन्द्रियोंके संयोगसे देखा जाता है और हम यह नहीं कह सकते 
कि उनका प्रत्यक्ष नहीं होता या उनकी सत्ता नहीं है ।। वाहय जगत्‌की 
वस्तुएँ हमारे प्रत्यक्ष या हमारी धारणासे सर्वथा भिन्न होती हैं क्योंकि 
कोई यह नहीं कह सकता कि उसका दीवार या स्तम्भका प्रत्यक्ष ही दीवार 
या स्तम्श्व हैं चेतनता और उसके विषय परस्पर भिन्न होते हँ--तस्माद्‌ 
अर्थज्ञानयोरभेद: । 


जिललनन 





१ इन्द्रियसब्रिकषण स्वयं उपलभमान एवं वाह्मं श्र्थ नाएहम्‌ 
उपलभे न च सो5स्तीति बवन कथं उपादेयवचन: स्यात्‌ । 

२ यत्त:ः उपलब्धिव्यतिरेकोषपि बलाद्‌ श्रथेस्य अभ्युपगन्तव्य उपलब्धेर 
एव; न हि करिचिद्‌ उपलब्धिम्‌ एवं स्तम्भ: कड॒यं च इति उपलभते। 
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अद्वेतमें सत्ता (बहा )की चेतनतापर बड़ा जोर दिया गया है । चेतन- 
तत्वके बिना जगत नेत्रहीन हो जाता है। चेतनताकी सिद्धि प्रमाणों 
आदिसे नहीं हो सकती । आगनन्‍्तुक वस्तुका ही निराकरण किया जा सकता 
है, अपने स्वरूपका नहीं । चेतनतत्व तो निराकरण करनेवालेका ही 
अपना स्वरूप होता है । आग अपनी गर्मीका निराकरण नहीं कर सकती ।! 
जिस चेतनतत्वसे सारे प्रमाणोंकी सिद्धि होती है वह स्वयं प्रमाणोंसे कैसे 
सिद्ध हो सकता हैं? चेतनतत्वका आवश्यक गूण है आनन्द । जो 
वस्तु अपनी सत्तामात्रसे ही परार्थताकों छोड़ देती है उसे आनन्द कहते 
है । जगत्‌के पदार्थोकी इच्छा आनन्द पानेके लिए की जाती है किन्तु 
आनन्द पानेकी इच्छा किसी अन्य वस्तुके लिए नहीं की जाती । वह तो 
आनन्दके लिए ही की जाती है। सब वस्तुएँ आनन्दके लिए हैं किन्तु 
आनन्द स्वयं किसीके लिए नहीं है । इसी प्रकार सब पदार्थ चेतनतत्वके 
लिए हैं किन्तु चेतनतत्व किसीके लिए नहीं है । सत्ताका अर्थ है चेतनता 
और चेतनताका अर्थ है आनन्द | यही अद्वैतका ब्रह्म हैं जिसका स्वरूप 
सत्‌ चित्‌ और आनन्द है । चेतनतत्वमें दुःख आदिकी जो प्रतीति होती 
है वह अध्यासके कारण होती है। 

चेतनतत्व स्वप्रकाश है । स्वप्रकाश होनेका अर्थ हे चेतनताकी सारी 
क्रियाओंमें सदा उपस्थित रहना किन्तु चेततताका विषय न बनना । 
चेतनताका विषय न होनेसे ब्रह्मका वर्रान नहीं हो सकता, क्योंकि वर्रान 
करनेका अर्थ ज्ञानका विषय बना लेना है। शंकरने इसीलिए ब्रह्मको 
एकता' न कहकर “अद्वैत' कहा है। उसका आभास नेति' नेति' कहकर 

१ आगन्तुर्क हि वस्तु निराक्तियते न स्वरूपम्‌ । य एवं हि निराकर्ता 
तदेव तस्य स्वरूपम्‌ ॥। न ह्ग्नेरोष््यमग्तिता निराक्रियते (वेदान्त 
भाष्य; २३॥७ )। 

२ यतोराद्धि प्रमाणानां स कं ते: प्रसिध्यति । 

३ दे०, संक्षेप शारोीरक, १।२४। 

४ श्रवेद्यत्वे सति अपरोक्षव्यवहारयोग्यत्वम्‌ । 
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ही हो सकता है! जगत्‌ के सब पदार्थोकी सत्तासे इनकार करके ही ब्रह्म 
की सत्ताका कुछ अनुमान किया जा सकता है। ब्रह्म जगत॒की अनेकताके 
मलमें एकता नहीं है क्योंकि एकता और अनेकता दोनों ही सापेक्षिक हैं 
और एकके आधारपर दूसरेकी सत्यता निर्धारित नहीं की जा सकती। 
एकता और अनेकता दोनों ही समानरूपसे प्रातिभासिक हें और ब्रह्म 
उनसे परे उनकी अग्नरातिभासिक पृष्ठभूमि है। ब्रह्म केवल एकता नहीं 
है क्योंकि केवल एकता आकाशकृसुम है। वाचस्पतिके मतसे शंकरने 
व्रह्ममें अनेकता को अस्वीकार किया हैं किन्तु एकता का प्रतिपादन नहीं 
किया ।* ब्रह्म उपाधिशून्य शुद्ध चेतनतत्वं है । 

यदि ब्रह्म ही सत्य है तो यह जगत्‌ केसे और कहांसे उत्पन्न हुआ ? 
भेदहीनसे भेदकी रचना कैसे हुई ? अद्वैतका उत्तर हैँ कि भेदका कारण 
माया या अविद्या है । नाम और रूपकी उपाधिसे युक्त होकर ही भेद- 
हीन भेदवाला हो जाता हैं। माया अनिर्वेचनीय है, अनादि है और इस 
अर्थ्में भावरूप हैँ कि उसका अभाव नहीं हैं । माया और अविद्यार्मे 
अन्तर है। माया एकको अनेक करके दिखानेवाला सिद्धान्त है। 
अविद्या ज्ञापर आवरण डाले रहती है।' मायाको मभिथ्या ज्ञान या 
विद्याका अभाव नहीं कहा जा सकता । अनिर्ववनीय और अनादि होनेसे 
माया द्रव्य नहीं हे । द्रव्य न होनेसे माया समवायिकारण भी नहीं हो 
सकती । मायाके स्वरूपको मायाकृत कार्योके स्वरूपसे ही समझा जा 


किला 


१ दे०, शंकरभाष्य। ३३२।२२। 

२ दे०, भाभती , २।१।१४ । 

३ दे०, दांकरभाष्य; १३३।१६। 

४ अनादिभावरूपत्वे सति । 

५ दे०, हांकरभाष्य; १३।१६॥ 

६ एकस्मिन्नपि वस्तुनि विक्षेपप्रध्यानंन साया5च्छादनप्रध्यानेना- 
विद्येति (विवरणप्रमेयसंग्रह ) 
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सकता हैं। उपादान कारणके बिना कार्यकी उत्पत्ति नहीं हो सकती । 
असत्‌ कार्य सत्‌ उपादान कारणका परिणाम नहीं हो सकता । अभा- 
वात्मक और क्षमतारहित वस्तु उपादान कारण नहीं हो सकती । जगवके 
पदार्थ मिथ्या हैं इसलिए उनका कारण न तो.वह वस्तु हो सकती है जिसका 
अभाव हो और जो असत्‌ हो और न ही वह जो सत्‌ हो । अतएव जगत्‌ 
की उत्पत्तिके लिए किसी ऐसे कारणको मानना पड़ता हैं जो न सत्‌ हो 
और न असत्‌ ।* यही माया है। जगत ब्रह्मका विवर्त है और मायाका 
परिणाम । 

मायाकी सत्ता प्रातीतिक है। माया और ब्रह्ममें कोई सम्बन्ध नहीं 
है। मायाका ब्रह्मपर कोई प्रभाव नहीं पड़ता। मायाका प्रभाव केवल 
व्यक्तिपर ही पड़ता है । वह व्यक्तिमें ही दोष उत्पन्न करती है। नदी- 
की लहरोंमें चन्द्रमाका श्रतिबिम्ब टुकड़े टुकड़े होकर दिखाई पड़ता है 
तथापि उससे चन्द्रमापर कोई प्रभाव नहीं पड़ता । देखनेवाला ही उसे 
खण्डितरूपमें देखता है ।। जिस प्रकार घटकी उपाधिसे आकाश परि- 
च्छिन्न हो जाता है उसी प्रकार मायाके कारण ब्रह्म भी सीमित और नाम 
रूपोंकी अनेकता लिए हुए प्रतीत होने लगता है । जगत देश और कालके 
स्तरपर ब्रह्मका अनुवादमात्र हैं। जिस प्रकार मौलिक अपनी सत्ताके 
लिए अनुवादपर आश्रित नहीं होता उसी प्रकार ब्रह्म भी अपनी सत्ताके 
लिए जगत्‌पर आश्रित नहीं है । 

मृगमरीचिकाके भ्रमर्में हम पानी और उसमें पेड़ों आदिकी उलटी 
परछाई देखते हेँ। ऐसा प्रकाशकी किरणोंके कारण होता है। हवाके 
विभिन्न तापक्रमपर गर्म स्तरोंपरसे गुज़रती हुई किरणों हमारी आंखोंके 
सामने दूर नीले आकाशका प्रंतिविम्ब धरतीपर डालती हैं। पानी और 





१ दे०, न्यायमकरन्द; पृ० १२३। 
२ दे०, शंकरभाष्य; २११३१ ॥। 
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आकाझशका रंग एक होनेसे हम धरतीपर आकाशके प्रतिबिम्बको आसानी 
से पानी समझ लेते हैं, क्योंकि धरतीपर पानीका होता और आकाशका 
न होता हमारे पूर्व अनुभवसे सिद्ध है । दूसरे वस्तुओंका उलटा प्रतिबिम्ब 
पानीमें ही पड़ता है । स्पष्ट है कि भ्रममें हमारा मस्तिष्क पूर्व अनुभवोंकी 
प्रेरशापर काम करता हैँं। श्रमका समाधान होनेपर जब वास्तविकता 
का ज्ञान होता है तब यह जानकर कि भ्रमका कोई वाह्यगत आधार नहीं 
था और वह हमारे मस्तिष्कके प्रक्षेपणके कारण था हमें एक सुखद कौतृहल 
होता हैं और हम भ्रमको कोई महत्त्व नहीं देते । 

रस्सी और सांपके भ्रममें हमारे मस्तिष्कर्में रस्सीकी एक धुंधली 
रूपरेखा पहलेसे ही विद्यमान रहती है। प्रकाशके अभावसे हम रस्सीको 
पूर्णतया नहीं देख पाते और हमारे मस्तिष्कके अन्दर सांपकी धारणा, 
जो रस्सीकी धारणासे अधिक स्पष्ट और तीक्र होती हैं, अँधेरेमें रस्सीकी 
धुृंधली रूपरेखापर आरोपित हो जाती है। वास्तविक ज्ञान होनेपर 
और यह जानकर कि हमारा मस्तिष्क पहले सीखी हुई आदतोंके अनुसार 
किस प्रकार तुरन्त धारणा बना लेता है हमें फिर सुखद कौतृहल होता है । 

ललित-कला---कविता, चित्र, नाटक--में हम दुखद दृश्य देखकर 
दुखी ही नहीं होते उसमें रस भी लेते हैं। कला हमारी भावनाओंको. 
अवेयक्तिकरूपमें उपस्थित करती है जिनसे हमारा कोई सीधा सम्बन्ध 
नहीं होता । प्रत्यक्ष भ्रममें हम कुछ देरतक भ्रमको भ्यम नहीं समभते 
किन्तु कला द्वारा दृश्यों या वस्तुओंकी भ्रामक उपस्थितिको हम पहलेसे ही 
जानते हैं । ललित कलाओं द्वारा प्रस्तुत भ्रममें हमारे स्थायीभाव जाग्रत 
होकर कलाके संकेतों और मुद्राओंपर आरोपित हो जाते हैं। यही कारण 
है कि हम कला द्वारा प्रस्तुत भ्रममें रस और आनन्द लेते हैं। 

इससे हमारे मस्तिष्ककी दो विशेषताओंका पता चलता है। एक 
तो हमारा मस्तिष्क अर्थपूर्ण भावताओंकी कल्पनाओंका प्रक्षेपण कर 
सकता है जो वाहयता लिए हुए लगती हैं। दूसरे वह उन प्रक्षेपित कल्प- 
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नाओंमें, जब उनकी वाहयता श्रम सिद्ध हो जाती हैं, रस और आनन्द 
भी लेता है । 

जगत्‌की वाहय कदुतासे क्षण भरकों मुक्त हो सकनेके लिए मनुष्यने 
सदासे कला--कविता, संगीत, चित्रकारी, नृत्य, नाटक--का सहारा 
लिया है । वह कला साधनामें वस्तु-जगत्‌॒की वाह्य कठोरतासे कुछ देरके 
लिए उन्मुक्त होकर अपने अन्‍्तर्जंगत्‌के स्वच्छन्द वातावरणमें विचरण 
करता है, उसमें रस लेता हैं ।ःउस दशामें उसे जगत्‌॒की कटु वाह्यता 
तुच्छ लगती है और वस्तु जगत्‌ भी एक सार्वभौमिक भ्रम सा ही प्रतीत 
होता हैं । क्या इस अनुभवके पीछे कोई गम्भीर तथ्य नहीं हो सकता ? 

हो सकता हैँ। प्रत्यक्ष श्रम हमारे मस्तिष्ककी विशेषताओंके कारण 
होता है। किन्तु सावभौमिक भ्रमका कारण कोई समष्टिगत मस्तिष्क 
ही हो सकता है क्योंकि जगत्‌की सत्ता किसी व्यक्ति विशेषके मस्तिष्कपर 
निर्भर नहीं हैं। वह समष्टिगत मस्तिष्क प्रत्येक व्यक्तिके मस्तिष्कमें 
व्याप्त है और यदि व्यक्ति अपने उपाधि जनित व्यक्तित्वकों नष्ट कर दे 
तो वह उस समष्टिगत मस्तिष्कको प्राप्त कर सकता है । यह कलात्मक 
अनुभवसे स्पष्ट है । 

कला-वस्तुओंकी सृष्टिका मुख्य प्रयोजन अपनी सृजन शक्तिका प्रदर्शन 
करना और अपनी इस क्षमतामों रस लेना हैं। जगत्‌ समष्टिगत मस्तिष्क 
के प्रक्षेपणका परिणाम है। प्रत्यक्ष-श्रम हमारे पूर्वअनुभवोंपर आधारित 
होता है और उसका ज्ञान जगत्‌की वाह्यताकी अपेक्षासे होता है । किन्तु 
समष्टिगत मस्तिष्क द्वारा प्रक्षेपित भ्रम-जगत्‌-न तो उस मस्तिष्कके 
पूर्व अनुभवोंपर आधारित होता है और न ही वाहयता पर । समष्टिगत्‌ 
मस्तिष्कमें पूवंअनुभव और वाह्यता माननेपर अनवस्था दोष हो जाता 
है । समष्टिगत मस्तिष्कमें कलात्मक रस मौलिक रूपसे विद्यमान रहते 
हैं और उसमें उनको प्रक्षेपित करनेकी शक्ति और अपने प्रक्षेपणके प्रदर्शन 
में रस और आनन्द लेनेकी क्षमता होती है । ऐसे समष्टिगत मस्तिष्कको 
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बद्वैतमें ईश्वर कहा गया है। जगत ईश्वरका प्रक्षेपण है और उसकी 
'इस प्रक्षेपण लीलाका प्रयोजन रसानुभूति हैं। चूंकि ईश्वर--समष्टिगत 
मस्तिष्क--हममें व्याप्त हैं इसलिए हम अपनी उपाधियोंकोीं नष्ट कर 
ईश्वररूप हो सकते हैं और जगत्‌॒को लीला समककर उसमें रस और 
आनन्द ले सकते हैं। अद्वतका जगत्‌ विषयक यह दृष्टिकोण भारतीय 
'इतिहासकी एक महत्त्वपूर्ण घटना है । इस दृष्टिकोणका भारतीय इतिहास 
पर क्या और कंसा प्रभाव पड़ा यह इस पुस्तकके क्षेत्रके बाहरका विषय है। 

कारण या कार्यरूपमें जगत॒की सत्ता ईश्वरपर आधारित हैं । ईह्वर 
सगूण है और कार्य-ब्रह्म है। मायाकी उपाधिसे ब्रह्म ही ईश्वर बन जाता 
है ।! ईइवर जगत्‌का अभिन्न निमित्तोपादान कारण है। जिस तरह 
एक ही प्थिवीसे नाना प्रकारकी वस्तुओंकी उत्पत्ति होती है उसी तरह - 
ईशवरसे जीवों और कार्योकी अनेकताकी उत्पत्ति होती है'। एकसे 
अनेक होनेमें ईश्वरकी एकतापर आघात नहीं होता । जादूगर अपनी माया 
से उत्पन्न की गई वस्तुओंसे स्वयं प्रभावित नहीं होता ।* ईश्वर अविद्यासे 
अछता रहता है ।* 

. ब्रह्म अविद्याकी उपाधिसे ईश्वर हो जाता है। वही ब्रह्म चेतनता 
या ब्‌द्धिपर प्रतिविम्बित होकर जीव बन जाता है । यह सिद्धान्त आभास- 
वाद कहलाता हैं ।” आभासवादके अनुसार प्रतिबिम्ब अपने आपमें ही 
असत्य होता है। जीव और जगत्‌ अविद्यामें सत्यका प्रतिबिम्ब हैं। 
अविद्याके निरोधसे प्रतिबिम्बोंका भी निरोध हो जाता है। सत्य बिम्ब 





१ दे०, शंकर, छांदोग्य उप० भाष्य; ३३१४२ । 
२ दे०, शंकरभाष्य; २।११२३। 

हे दे०, बही; २॥१९। 

४ दे०, वही; ३३२६ । 

५ दे०, शंकर, बहदा० उप० भाष्य; २।४।१२। 
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बिम्ब सत्य हैं। इस सिद्धान्तको बिम्बप्रतिबिम्ववाद कहते हैं ।* किस्तु 
यह सिद्धान्त दोषपूर्णो है। नाम-रूपरहित वस्तुका प्रतिबिम्व ही क्‍या 
हो सकता है ? इस दोषसे वचनेके लिए यह माना गया है कि बिम्व और 
प्रतिबिम्बमें कोई भेद नहीं है। इसे बिम्बप्रतिबिम्वाभेदवाद कहते हैं। 
जो उपाधि' और प्रतिबिम्बकी धारणाकों नहीं मानते उनका मत 
है कि जीव ही अपने स्वभावसे अनभिन्न कूटस्थ ब्रह्म है। शंकरका रुकान 
भी इधर ही है । वेयक्तिक चेतनता ब्रह्मकी अनिर्वेचनीय अभिव्यक्ति है ।* 


ईश्वरकी सत्ता भी व्यावहारिक है। जगत्‌॒की भांति ईश्वर भी 
ब्रह्मका विवर्त हें और ज्ञानीके लिए उसका कोई महत्त्व नहीं है। अद्वेतके 
अनुसार मोक्ष प्राप्त करने योग्य कोई नवीन अवस्था नहीं है । वह तो जीव 
की सच्ची प्रकृति ही है और उसको प्राप्त करनेका कोई साधन नहीं वताया 
जा सकता । ज्ञानसे ही उसका साक्षात्‌कार हो सकता है । साक्षात्कार 
 होनेसे अविद्या नष्ट हो जाती है और तब व्यक्ति अपने अन्दर सदासे निहित 
सत्यको जान लेता है । साक्षातकारके लिए श्रवण, मनन और निदिध्या- 
सन आवश्यक हूं । 


किन्तु अविद्याके नष्ट होनेका क्‍या अर्थ लगाया जाय ? अविद्याका 
अर्थ यदि विद्याका अभाव हैँ तो अविद्याके नष्ट होनेकी बात करना व्यर्थ 
है। किसी वस्तुका निरोध तभी हो सकता है जब उस वस्तुकी भावात्मक 
सत्ता संभव हो। अविद्या विद्याका अभाव न होकर एक भावरूप वस्तु 
है जिसका प्रत्यक्ष अनुभव होता हैं और जिसे अनुमानसे सिद्ध किया जा 
सकता हूँ । मुझे तुम्हारी बात समभमें नहीं आती इस कथनमें अविद्या- 





१ दे०, रत्नावली; ए० ११४ 

२ दे०, सांख्यप्रवचननभाष्य; १।१५२-५३॥। 

हे दे०, दांकर, वबहदा० उप० भाष्य; २११ 
& । 


१३० भारतीय विचारधारा 


की भावरूप सत्ताकी प्रत्यक्ष. अनुभूति विद्यमान है। इस कथनमें किसी 
बातका .निरोध निहित नहीं है ।* 

ज्ञानसे अविद्याका नाश मानना असंगत हें। यदि ज्ञानसे अविद्याका 
नाश होना माना जाय तो ब्रह्मके साथ साथ अविद्याके नाश होनेको भी 
सत्‌ मानना पड़ता हैं। यह अद्गैतकी शिक्षाके प्रतिकूल है क्योंकि अद्वैतके 
अनुसार एक ब्रह्म ही सत्‌ पदार्थ है। अविद्याका अत्यन्ताभाव भी नहीं 
माना जा सकता क्योंकि तब ज्ञान नष्ट किसे करेगा ? (नाष्प्यसति ज्ञान- 
साध्यत्वयोगात्‌) । विरोधाभाससे बचनेके लिए अविद्याकों एक साथ 
सत्‌ और असत्‌ दोनों नहीं माना जा सकता (ना5पि सदुअसद्रूपविरोधात ) । 
सुरेइवरके मतसे' अविद्याका नाश होना ही ब्रह्म है (आत्मैव इति) । 
औरोंके मतानुसार अविद्यानिवृत्ति भी अनिवंचनीय है । 

(ग) विशिष्टद्े त 

विशिष्टाह्ैतके प्रतिपादक रामानुजका जन्म १०८४ संवत्‌के लगभग 
हुआ था। रामानजने ब्रह्मसत्रोपर श्रीभाष्यय तथा गीता आदिपर भी 
भाष्य लिखें हैं। रामानुजको विचारधारा अद्वेतके निर्गरा ब्रह्मके विरुद्ध 
एक प्रतिक्रिया है । मनुष्यका हृदय ऐसे सत्यको ग्राहय करनेको तैयार 
नहीं जिसमें उसको कोमल भावनाओंका स्थान न हो। उसकी भक्ति 
और दु:खोंसे उदासीन सत्य उसको क्या प्रेरणा दे सकता है ! यदि जगत्‌ 





१ त्वदुक्तार्थज्ञानाभावस्थ बाध्ताभ्युपगमे.._ तद्विषयज्ञानसत्त्वेन 
तद्व्यवहारापत्तेन्‍्च; न चंब॑ दृह्यते; स्वतःप्रासाण्यपक्षे तु तत्प्रकारकत्वे 
तद्विशेषकत्वे तु गह्ममाण तद्वत्वग्रहणस्य ग्रावश्यकता तदंशे तत्प्रकारक- 
तद्विदेष्यकत्वस्थ तादुशप्रतियोगिज्ञानं सम्भवात्‌ स्पष्ठ एवं व्याघातः 
भावरूपज्ञानपक्षे तु सर्वस्थाइपि साक्षिवेद्यतया न व्याघात:--अ्रद्नेतसिद्धि । 

२ दे०, ब्रह्मसिद्धि । 

३ दे०, सिद्धान्तलेश । 


वे दान्त १३१ 


मिथ्या है, यदि हमारी स्वयं कोई सत्ता नहीं है तो हम संसार-सागरमें पड़ी 
हुई पतवारंरहित नौकाके समान कितने विवश हैं और हमारें सारे कर्म 
कितने अर्थहीन हैँ ! अद्वतका तटस्थ और अनुदार दृष्टिकोण हमें उत्सा- 
हित करनेके वजाय निरुत्साहित ही करता है । रामानुजने सग्रा ब्रह्मका 
दृष्टिकोण उपस्थित कर जीव और जगत्‌की स्वतंत्र सत्ताकी रक्षा की है । 

रामानृजके अनुसार ज्ञानमें ज्ञाता और ज्ञेय दोनों होते हैं । ज्ञानमें 
भेद करना अत्यन्त आवश्यक है। मनसके लिए भेद न की गईं वस्तुको 
समभ लेना असम्भव हैं। हरेक वस्तुका ज्ञान उसकी किसी विशेषताके 
द्वारा ही होता है ।! न्यायवैशेषिकके अनुसार प्रत्यक्ष पहले निविकल्पक 
होता है। पहले हम किसी वस्तुको उसकी अलग अलग इकाइयोंमें देखते 
' हैं। रामानुज इससे सहमत नहीं हैं । जब हम पहले पहल गायको देखते 
हैं तब भी उसे कोई न कोई विशेषता लिए ही देखते हैं। यह प्रत्यक्षकी 
निविकल्पक अवस्था है। दूसरी वार जब हम गायकों देखते हैं तो उसी 
क्षण हमें पहले देखी हुई गायका स्मरण हो आता है। इस बार हम 
पहले देखी हुई गायके प्रकाशमें गायको देखते हैं और समभ जाते हैं कि यह 
भी गाय है। पहली वस्तुके प्रकाशमें दूसरीको देखना ही सविकल्पक 
प्रत्यक्ष है। जगत्‌की वस्तुओंके अतिरिक्त पारमा्थिक सत्यका ज्ञान 
भी सग्रणरूपमें ही होता है । 

ज्ञान वस्तुकों प्रदर्शित मात्र ही कर सकता हूँ। प्रकाशके समान 
ज्ञान अपनी उपस्थितिके साथ वस्तुकी उपस्थिति भी करा सकता हैं 
कितु स्वयं न तो अपने आपको जान सकता है और न वस्तुको ही । ज्ञान 
न तो जड़ है और न चेतन ही । वह जड़ और चेतनके बीचकी चीज़ है । 
जाननेका व्यापार आत्मासे प्रारम्भ होकर मनस्‌ तक पहुँचता हैँ और 
तब इन्द्रियों द्वारा निकलकर वाह्य वस्तुओंके सम्पर्कमें आकर आकार 
धारण करता है। ज्ञान अपने लिए न होकर ईश्वर या जीवके लिए होता 


शीत 





डे 


१ सविशेषवस्तविषयत्वात्‌ सर्व प्रमाणम्‌ । 
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| ज्ञान ईश्वर या जीवकी प्रमुखता है और उसे धर्मेभूत ज्ञान कहा गया 
। धर्मभूत ज्ञान अपने ज्ञातासे सदा सम्बन्धित रहता है। ज्ञाता होनेका 
अर्थ है ज्ञान (गुण)का आधार होना । और चूंकि ज्ञाता नित्य है अतएव 
उसका गण-ज्ञान-भी नित्य है। ज्ञान स्वप्रकाश तों है कितु वह वेद्य 
भी है। जीव केवल ज्ञाता ही है, ज्ञानस्वरूप नहीं । ज्ञान किसी वस्तुके 
सम्बन्धके विना नहीं हो सकता । नींदमें ज्ञान नहीं होता क्योंकि नींदमें 
पदार्थ नहीं होते । जागनेपर नींदमें अपनी अचेतनताके अनुभवसे यह 
स्पष्ट है कि तींदमें अहंकारकी उपस्थिति रहती हैं। अनुपस्थिति केवल 
ज्ञानके विषयों की ही होती हे । ' जीव ज्ञानस्वरूप न होकर ज्ञाता या 
ज्ञानका विषय ही है । 

वस्तुओंकी सत्ता ज्ञानपर निर्भर नहीं है। वस्तुओंकी सत्ताकों ज्ञान- 
की अपेक्षा नहीं हँ। ज्ञान सदा यथार्थताका ही होता है।' तो भ्रम 
कंसे होता है ? भ्रमकी व्याख्या रामानुजने सदुख्यातिसे की है। सद्‌- 
ख्यातिके अनुसार जो होता हैं उसे ही जाना जाता है । किन्तु इसका यह अर्थ 
नहीं है कि जो है वह पूर्णुरूपसे जाना जाता है । भ्रम अपूर्ण ज्ञानसे होता 
है। सत्य वही नहीं है जो यथार्थ हो, उसे व्यवहारानुगूरा भी होना चाहिए ।* 
अ्मका पता लगनेपर उसका प्रभाव चेतनताके प्रतिक्रियात्मक पक्षपर ही 
पड़ता है, ग्राह्यपक्षपर नहीं । 

जिस बस्तुमें गण हों वह द्रव्य कहलाती है । उस वस्तुके आधारको 
द्रव्य कहते हैँ और आधेयको अद्रव्य । प्रकार! और सम्बन्ध' अद्वव्य 
हैं। द्रव्य उपादानकारण बन सकता है, किन्तु अद्रव्य नहीं बन सकता !* 
अद्वव्य दश हूँ। पाँच भूतोंकी विशेषताएँ, तीन गुण, शक्ति और संयोग । 


/ज|/ /3|४ 


श्रीभाष्य, ११११ । 

सर्वे विज्ञानजातं ययार्थम्‌ । 
दे०, यतीन्द्रमतदी पिका । 
तत्त्वमुक्ताकलाप, ५॥२ । 


०५ , ७ 0 ७ 


बेदान्त १३३ 


द्रव्य छह हैं : प्रकृति, काल, शुद्धसत्व, धर्मंभूत ज्ञान, जीव और ईरवर ।* 
पहले तीन द्रव्य जड़ हैं। जीव और ईइवर अजड़ हैं। धर्मभूतज्ञान जड़ 
और अजड़ दोनों है। 

प्रकृति जीव या ईइवरके सर्वथा अधीन है ।' यहाँ प्रक्रतिके तीन 
ग्ण सांख्यकी भाँति उसके निर्माता न होकर उसकी विशेषताएँ हैं। शुद्ध- 
सत्व प्रकृतिकी दिव्यता है। मानसिक जगत्‌की सृष्टि शुद्ध सत्त्वसे ही 
होती है । ईश्वर सर्वेग्यापक है । रामानुजने ईद्वरको विष्णु (जो व्यापक 
हो) कहा है और उसमें वेयक्तिकता मानी है । 

किसी द्रव्यके आधेय तत्त्व विशेषण कहलाते हैं और उसमें जिस तत्त्व- 
की प्रधानता होती है वह विशेष्य कहलाता है। विशेषणोंकी अपनी 
कोई सत्ता नहीं होती | वें सब जिससे सम्बद्ध रहते हैं वह विशिष्ट 
होता है और उसमें एकता रहती है। नीलापन और कमल दो स्वतंत्र 
वस्तुएँ हैं । किन्तु नीलापन एक गण हैं जो अपनी सत्ताके लिए किसी 
द्रव्य-यहाँ कमल--पर अवलम्बित रहता हैँं। गूण और द्रव्यका सम्बन्ध 
वाह्य नहीं होता । उनमें अपृथक्सिद्धि सम्बन्ध होता है । अपृथकसिद्धि 
सम्बन्ध समवायकी भाँति वाह्य न होकर आन्तरिक होता है। कमल 
और नीलेपनमें भेद होते हुए भी आन्तरिक सम्बन्ध है। कमल विशिष्ट 
हैं और उसमें नीलेपनका गूर आवश्यक रूपसे निहित होनेपर भी एकता 
रहती है। 

परिवर्ततशील होनेसे जगत्‌का कोई आधार होना चाहिए। वह 
आधार जीव या ईइ्वर हैं और जगत्‌ आधेय है। आधेय होनेसे सारा 
जगत्‌ ईश्वरका विशेषण हैँ। परम्‌ दृष्टिसे जगत्‌के सारे पदार्थ ईश्वर- 
का विशेषरण होनेसे अद्गव्य हें । दूसरी ओर वे द्रव्य भी हैं क्योंकि उनके 
भी ग्रा, कर्म आदि होते हैं । विशेषण होनेके नाते चित्‌ और अचित्‌ समान- 
१ वही, १।६। 
२ सवर्थिसिद्धि, ११६। 
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रूपसे परम होते हुए भी ईश्वरपर पूर्णतः: अवलम्बित हैं । उनका यह 
सम्बन्ध अपृथक्सिद्धि हैं। ईश्वर विशेष्य है। जीव और जगत्‌ उसके 
विशेषर हैं । जीव, जगत्‌ और ईइ्वरमें भेद होते हुए भी आन्तरिक संबंध 
है । अद्वेतके प्रतिकूल रामानुजने भेदको सत्य माना है । जीव (भोकता), 
पुदूगल (भोग्य) और ईइवर (प्रेरिता) स्वरूपभेदके कारण तीन अलग 
अलग पदार्थ हैं। किन्तु परस्पर विशेष्य-विशेषण होनेसे उनमें एकता 
है । उनकी यह एकता ही उनकी अपृथकसिद्धि है। सत्य अद्वेत तो है 
किन्तु विशिष्टरूपसे । इसी कारण रामानुजकी विचारधारा विशिष्टा- 
हढुत कहलाती है । जीव और जगत्‌की अपनी स्वतनन्‍्त्र सत्ता भी है । जीव 
प्रमाण रूप होता हैं ।! वह ज्ञाता, कर्त्ता तथा भोक्‍ता है। अपने पाथिव 
जीवनमें वह स्थूल शरीरसे संबंधित रहता है । उसका स्वभाव उसके 
पूर्वजन्मों और अन्य दोषोंके कारण सीमित रहता है ।' 

रामानूजनें मायावाद और जगतृकी प्रातिभासिक सत्ताकों स्वीकार 
नहीं किया है। मायाकी धारणा व्यर्थ है क्योंकि मायाका कोई आश्रय 
नहीं है । मायाका आश्रय ब्रह्म नहीं हो सकता क्‍योंकि वह पर्रा है; जीव 
भी नहीं हो सकता क्योंकि अद्वेतके अनुसार जीव स्वयं मायाकी उत्पत्ति 
है। ब्रह्मके ज्ञानसे अविद्याका नाश होना माना गया है।. किस्तु प्रकार- 
रहित और निर्ग्ण होनेंसे अद्गवतके ब्रह्मका ज्ञान ही नहीं हो सकता, मायाका 
नाश क्‍या होगा ? जगत्‌की अनेकताकों मृगमरीचिकाकी भाँति समभना 
अनुचित हैं। हम बहुधा बाध और भेदकों समभनेमें गलती करते हैं । 
यदि दो वस्तुओंमें बाध हे तो वे सत्य नहीं हो सकतीं । घड़ा, कपड़ेके 
टुकड़े और जगत्‌की अन्य वस्तुओंकी सत्ता स्थान और कालमें अलग अलग 
होनेसे उनमें परस्पर बाध नहीं है। बाध किसी वस्तुके भाव और अभाव 
दोनोंको एक ही स्थान और कालमें देखनेपर होता है । किन्तु यदि वस्तुओं- 
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१ यतीरछ्रमतदीपिका, ० और शआरीभाष्य, २।३।१८ । 
२ दे०, सेश्वर मीसांसा । । 
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का भाव और अभाव अलग अलग स्थान और कालमें होता हैं तो उन 
वस्तुओंमें बाध नहीं होता ।' शंकरकी भांति रामानुजने भी तादात्म्यमें 
विश्वास किया हैं किन्तु रामानुजके मतसे तादात्म्य में भी भेद और गूरा 
होते हैं, केवल वाध और अभाव नहीं होता । 

विशिष्टाह्वैतका कार्यविषयक दृष्टिकोश सत्कायंवाद कहलाता हैं। 
हरेक कार्यका उपादान कारण होता है और उसकी सत्ता कार्यके पहले 
होती है। अवस्थाका अन्तर होना ही कार्य है।* सम्पूर्ण जगत्‌ विना 
किसी बाहरी सहायताके ईश्वरके अन्दरसे विकसित हुआ है। तो क्या 
ईश्वर परिवर्ततशील है ? नहीं | परिवर्तन केवल विशेषणका ही होता 
है। विशेष्य अपरिवर्तनशील रहता हैं । ईश्वर विशेष्य होनेसे अपरिवर्तेन- 
शील है। परिवतंन धर्मभूतज्ञानके आकुंचन तथा प्रसारणसे होता है ।* 
किन्तु इससे ईदवर या जीवके स्वभावमें कोई अन्तर नहीं आता । परिवर्तन 
का आधार होनेसे धर्मभतज्ञान द्रव्य है और ईइवर या जीवका आधेय 
होनेसे गण । 
.._ जीवका अपनी सीमिततासे छूट जाना ही मोक्ष है । मुक्त आत्माएँ 
ईश्वरकी भांति हो जाती हैं किन्तु ईश्वर नहीं होतीं ।* अहंकार ही मोक्ष- 
के विरुद्ध हैं, वैयक्तिकता नहीं । मोक्षमें जीवके गूणों और ज्ञानकी परे 
अभिव्यक्ति हो जाती हैं। मोक्षमें सव जीव एकसे ही हो जाते हैं । 
संसारमें पुदूगलसे सम्बंधित रहनेसे जीवोंमें भेद होता हैं। पुद्गलसे 
उनका सम्बन्ध स्वाभाविक नहीं है और वे उस सम्बन्धसे मुक्त हो सकते 

१ देशान्तरकालान्तरसम्बन्धितयानुभ्तस्पान्यदेशकालयोर अभाव- 
अतिपतो न विरोधः। 

२ दे०, हांकरभाष्य; २२।३३ और श्रीभाष्य; २।२३३१। 

३ अवस्थान्तरापत्तिरेव हि कार्यता । 

४ दे०, शीभाष्य; २३११८ । 

५ ब्रह्मणो भावः न तु स्वरूपक्यमू ॥....... रा 





१३६ भारतीय विचारधारा 


हैं ।! दैहिकसम्वन्धके कारण जो वैयक्तिकता होती है वह नित्य नहीं है । 
मोक्षसे जीवमें कोई नवीनता उत्पन्न नहीं होती ।* देहिक वेयक्तिकतासे 
छुट जानेपर जीवका स्वभाव ही पूर्रो रूपसे अभिव्यक्त हो जाता है । 


(घ) द्वैत 

द्वेत॒ वेदान्तके प्रतिपादक मध्वका समय १२५६ से १३३५ संवत्‌ 
हैं। मध्वने वेदान्तसूत्रोंपर सूत्रभाष्य' तथा अनुव्याख्यान' आदि महत्वपूर्ण 
ग्रन्थ लिखे हैं । जयतीर्थने मध्वके इन दोनों ग्रन्थोंपर न्‍्यायसुधा' नामक 
महत्त्वपूर्ण टीका लिखी है । 

मध्वने तीन प्रमाण माने हैं : प्रत्यक्ष, अनुमान और दब्द। ज्ञान 
इन्द्रियों-दारा होता है । इन्द्रियां सात हैं । साक्षी और मनस्‌ भी इन्द्रियां 
हैं। साक्षीकों इन्द्रिय मानना द्तकी विशेषता है। साक्षी चेतन तत्त्व है। 
साक्षीको प्रत्यक्ष ज्ञान हो सकता है और वह सदा सत्य होता है। साक्षी 
अपने आपको स्वयं जान सकता है । द्वेतका यह दृष्टिकोण अद्वेतके प्रति- 
कल हैं क्योंकि अद्गंतके अनुसार साक्षी ज्ञानका विषय नहीं बन सकता। 
हवेतमें ज्ञाता और ज्ञेयमें तादात्म्य माना गया है। साक्षी व्यंजक भी होता 
हैं और व्यंज्ञ भी । 

ट्वेतमें ज्ञानके उत्पन्न होनेंकी विधिकी व्याख्या न्‍्यायवेशेषिककी भांति 
ही की गई है। किन्तु द्वेतकी ज्ञानकी धारणा न्यायवैशेषिकसे सर्वथा 
भिन्न है। न्यायवेशेषिकके अनुसार ज्ञान जीवमें इन्द्रियोंद्ररा विषयके 
सम्प्केमें आकर उत्पन्न होनेवाला ग्रा हैं। द्वैत ज्ञानकों मनसका प्रकार 
मानता हैं। ज्ञान मनसकी ही विशेषता है, जीवकी नहीं । द्वेतका ज्ञान- 
विषयक यह दृष्टिकोण विशिष्टाइतके प्रतिकूल है जहां ज्ञानको जीवकी 
प्रमुखता माना गया है। ज्ञान सग्रणा वस्तुका ही होता हैं और किसी निर्गुण 





१ कमरूपज्ञातमलः न स्वरूपकृत: । 
२ दे०, श्रीभाष्य; ४॥४११ । 
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तत्वकों मानना सर्वथा अनुचित है। ह्ेतका यह दृष्टिकोण विशिष्टाद्वेत 
से मिलता है। 

सत्य वही है जो देश और कालमें हो। यथार्थता ही प्रमाकी परख 
हैं । स्वप्न और प्रत्यभिज्ञा भी प्रमा हैं किन्तु उनमें वाह्यताकी जो प्रतीति 
होती है वह भ्रम है। स्वप्नमें देखा गया हाथी तो सत्य है किन्तु स्वप्नमें 
हाथीको किसी स्थानविशेषमें देखना असत्य है। स्वप्नके पदार्थ सत्य 
इसलिए हें कि बादमें उनका बाध नहीं होता प्रत्यभिज्ञा ज्ञान भी सत्य 
है । वह असत्य तभी होता है जब किसी अतीत वस्तुको वर्तमानमें या 
दूरस्थ वस्तुको समीप समभा जाता है। 

हेतका भ्रमका दृष्टिकोण अभिनवान्यथाख्याति कहलाता हैं। इस 
दृष्टिकोणरमें और न्यायवेशेषिकके अन्यथाख्यातिमें केवल एक ही अन्तर 
है । अन्यथाख्यातिके अनुसार सांपकी सत्ता जहां उसकी प्रतीति होती है 
(रस्सीमें ) वहां न होकर अन्य कहीं होती है । द्वेत इस व्याख्यासे सहमत 
है किन्तु सांपकी अन्यत्र सत्ताकों व्यर्थ मानता है। हतके अनुसार भ्रम 
तभी होता है जब किसी वस्तुका सर्वधा अभाव होनेपर भी उसका भाव 
मान लिया जाय । सत्यज्ञान होनेपर पता चलता हैँ कि साँपका सर्वथा 
अभाव था किन्तु फिर भी उसका भाव मान लिया गया था | भ्रमके पदार्थ 
न तो वहाँ होते हैं जहाँ उनकी प्रतीति होती है और न और ही कहीं । 
किन्तु भ्रमका विषय--अभाव--होता है । द्वैतवके मतसे अभावका ज्ञान 
भी संभव है । किसी वस्तुको असत्‌ कहनेका अर्थ है कि हमें उसका असत्‌ 
रूपमें ज्ञान है। भ्रमके पदार्थ तो असत्य होते हैं किन्तु भ्रमका ज्ञान सत्य 
होता है। भ्रमके पदार्थोकी असत्यता भ्रमके ज्ञानकी असत्यताकों नहीं 
घोषित करती जैसा कि अद्वेतमें माना गया है । 

द्वतमें दस पदार्थ माने गए हें! : द्रव्य, ग्रा, कर्म, सामान्य, विशेष, 
विशिष्ट, अंशिन, शक्ति, सादृश्य और अभाव । इन दसों पदार्थोमें द्रव्य 


१ दे०, भध्वसिद्धान्तसार, २ 
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और विशेष अत्यन्त महत्त्वके हैं । द्रव्य बीस हैँ किन्तु उनमेंसे तीन ही 
आवश्यक हें : ईश्वर, जीव और प्रकृति । ह 

ईश्वरको द्वैतमें विष्ण कहा गया हैं। विष्णुकों पर्णारूपसे नहीं जाना 
जा सकता ।* किन्तु विष्णु अद्वेतके ब्रह्मकी भांति समभसे बिल्कूल बाहर 
नहीं है । वह सत्‌, रजस्‌ और तमसूसे परे हैं। उसमें वैयक्तिकता है किन्तु 
वह निरपेक्षित प्रकारकी है | जगत्‌के कार्य उसीके प्रसादसे होते रहते 
हैं। यद्यपि वह एक' है तथापि अपनी इच्छानुसार कोई भी रूप धारण 
कर सकता है। वह जगत्‌का निमित्तकारण है। 

जीवोंकी संख्या अपरिमित हैं। प्रत्येक जीव एक दूसरेसे भिन्न हैं 
जो उनके अनुभवोंके भेदसे स्पष्ट है। हरेक जीव परमाणुरूप है। जीव 
और ईइ्वरमें भेद तो है किन्तु यह भेद पुदगल और ईश्वरके भेदकी भाँति 
निरपेक्षित नहीं है, क्योंकि ईश्वरकी भाँति जीवोंमें भी चेतनता और आनन्द 
रहता है । अद्वेतके प्रतिकूल हैतमें जीव और ईद्वरका स्वभाव एक नहीं 
माना गया है । जीव और ईइवरमें सादश्य मात्र ही है । 

प्रकृति भौतिक जगत्‌का उपादानकारण हैं। वह नित्य तथा जड़ 
है । तीन गण प्रकृतिकी पहली उत्पत्ति हैं, विशिष्टाह्वैतकी भाँति उसकी 
विशेषताएँ नहीं । 

ढतमें कार्यका दृष्टिकोण सदासदुकार्यवाद कहलाता है, जो अद्देत, 
न्यायवेशेषिक और सांख्य आदिके दृष्टिकोरसे भिन्न हे । उत्पत्तिसे पहले 
कार्यका न तो भाव होता है और न अभाव; किन्तु भाव और अभाव 
दोनों ही होते हें। कार्य सत्‌ भी होता हैं और असत्‌ भी । उत्पत्तिसे 
पहले कार्यका कारण रूपमें भाव होता है और कार्य रूपमें अभाव; उत्पत्ति- 
के बाद कार्यरूपमें भाव और कारणरूपमें अभाव । यह दृष्टिकोश बाधित 
नहीं है । क्योंकि भाव! और अभाव को एक ही पक्षसे स्वीकृत नहीं किया 
गया है ॥... 

१ दे०, सूत्रभाष्य; ११५। 
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द्रव्य और प्रकारमें दो तरहका सम्बन्ध होता है। कुछ प्रकार 
द्रव्यके सांथ सदा रहते हैं। उनका सम्बन्ध तादात्म्य होता है, जैसे 
पौद्गलिक वस्तु और उसका भार । कुछ प्रकार द्रव्यके साथ सदा नहीं 
रहते । इस दश्षार्में उनका सम्बन्ध तादात्म्य और भेदका होता है । जब 
तक प्रकार द्रव्यके साथ रहते हैँ तबतक उनका सम्बन्ध तादात्म्य होता 
है; जब वे द्रव्यके साथ नहीं रहते तो भेदका । इससे यह नतीजा निकलता 
हैँ कि नित्य वस्तुकी मुख्यताओंकों भी नित्य होना चाहिए । 

पौद्गलिक पदार्थ और उसके भारके सम्बन्धकी तीन व्याख्याएँ संभव 
हैँ | पदार्थ और भारमें तादात्म्य है, भेद है या भेदाभेद हैं । किन्तु हम 
वहुधा पदार्थ और भारकों अलग अलग समभते हैं और उनमें भेद करते 
हैं। पदार्थ और भारमें तादात्म्य माननेपर उनका यह भेद तादात्म्यकी 
धारणाके विरुद्ध पड़ता है । वस्तुतः पदार्थ और भारमे भेद होता नहीं 
हैं किन्तु उपर्युक्त विरोधसे बचनेके लिए उनमें भेद किया अवश्य जाता है । 
पदार्थ और उसके भारमें जिसके द्वारा भेद किया जाता है हैत उसे विशेष” 
नाम देता है । 

यदि पदार्थ और भारमें भेद माना जाय तो पदार्थ और भारका भेद 
पदार्थका विशेषण होनेसे स्वयं प्रकार' वन जाता है। इस तरह 'भेंद'कों 
भारसे अलग होना चाहिए क्योंकि यहां द्रव्य और प्रकारमें भेद मान 
लिया गया है। दूसरे शब्दोंमें पहले भेदकी व्याख्याके लिए दूसरे भेद 
को मानना पड़ता है। इसी तरह दूसरे भेदकी व्याख्याके लिए तीसरे 
'मेदको मानना पड़ेगा और अनवस्था दोष हो जायगा। इससे बचनेके 
लिए यह मानना पड़ता है कि द्रव्य और प्रकार के भेदको समभनेके लिए 
उसके आश्रयसे उसका भेद करनेकी आवश्यकता नहीं हैं। पदार्थ और 
उसका भार लगती तो दो चीजें हैँ किन्तु उनमें भेद करनेकी कोई आव- 
इयकता नहीं है । यह व्याख्या उन सब दशाओं में भी लागू होती हें जहां 
भेंद होता तो नहीं है किन्तु किया अवश्य जाता है। भेद और विशेषजमें 
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अन्तर है। समान बस्तुओंमें विशेषके द्वारा ही भेद किया जाता है। 
हुतकी विशेषकी धारणा और न्यायवैशेषिककी विशेषकी धारणामें अन्तर 
है । न्‍्यायवैशेषिकके अनुसार पदार्थोर्में परस्पर भेंद होता है और विशेष 
उसी भेदकी व्याख्या करता है । द्वेतमें विशेष दो वस्तुओंमें किए गए भेदकी 
व्याख्या करता है यद्यपि उन वस्तुओंमें भेद होता नहीं हे । भेदाभेदकी 
व्याख्या बाधित होनेसे व्यर्थ है । 


ढतमें भेदकी धारणाका वड़ा महत्त्व है। अद्वेत भेदकी धारणाकों 
नहीं मानता, क्योंकि भेदकी धारणा सापेक्ष है और भेदकी गई बस्तुओं- 
के बिना समभमें नहीं आ सकती । अद्ैतमें भेदको सापेक्ष होनेसे प्राति- 
भासिक माना गया हैं। द्वेतके मतसे सापेक्षताका प्रइत इसलिए उत्पन्न 
होता है कि भेदको दो वस्तुओंमें सम्बन्ध स्थापित करनेवाली कोई अन्य 
तीसरी चीज़ समझा जाता है। किन्तु यह ठीक नहीं है। मेज मेज़ इसी- 
लिए है क्योंकि वह खाट या किताब इत्यादि नहीं हैं। मेज़ और उसका 
अन्य वस्तुओंसे भेद! अलग अलग बातें नहीं हैं । उसका अन्य वस्तुओंसे 
'मेद ही वह (अर्थात मेज्ञ) हैं। वास्तवमें भेद ही पदार्थ विशेष या 
उसका स्वरूप होता है । फिर भी उनमें जो भेद किया जाता है वह उनका 
एक विशेष प्रकारका तादात्म्य ही है। इसे सविशेषाभेद---विशेषसे 
सम्बन्धित तादात्म्य--कहा गया है। 


जगत्‌की प्रत्येक वस्तुका अपना अलग स्वरूप है और इसी स्वरूपके 
कारण उसका अन्य वस्तुओंसे भेंद होता हैं । परम्‌ भेद केवल पांच तरहका 
होता है : ईश्वर और जीवमें, ईश्वर और पुद्गलमें, जीव और पुद्गलमें, 
परस्पर जीवोंमें और पुद्गलके अपने अनेक रूपोंमें । किन्तु भेदका यह अर्थ 
नहीं है कि सब वस्तुएँ स्वतंत्र हैं । यद्यपि शरीर और जीवरमें भेद है तथापि 
शरीर जीवपर निर्भर है । इसी प्रकार जगत्‌ ईश्वरपर निर्भर है । स्वतंत्र 
वस्तु वही है जिसकी अपने आपमें सत्ता हो, जो स्वयं जान सके और कर्म 
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कर सके ।* ऐसी वस्तु ईव्वर ही है। सब चीजोंकी सत्ता, ज्ञान और 
क्रिया ईश्वरकी इच्छापर ही निर्भर है । ईश्वर जगतसे परे न होकर जगत्‌- 
में ही है और अन्दरसे ही जगत॒का संचालन करता हैं। केवल ईश्वरको 
ही स्वतंत्र माननेसे देतका अनेकवाद न्यायवैशेषिकके अनेकवादसे बिल्कुल 
भिन्न है। न्यायवेशेषिकर्में बहुत सी वस्तुओंको स्वतंत्र माना गया है। 

संसारकी उत्पत्ति अविद्यासे हुई हैं जो अनादि हैं। अविद्या बीस 
द्रव्योंमेंसे .एक है । अविद्या मनुष्यसे ईश्वरका स्वरूप ही नहीं छिपाती 
(परमाच्छादिक ), वह मनुष्यसे उसका अपना स्वरूप भी छिपाए रखती 
है (जीवाच्छादिक) । अविद्याके इसी आवरणसे छुट जाना मोक्ष है। 
मोक्षप्राप्तिकि लिए ईइ्वरकी भक्ति और किसी गुरुकी शरणमें जाकर 
श्रवण, मनन और ध्यान करता आवश्यक है । 


००] २ 
१ स्वरूपग्रमितिप्रवृत्ति लक्षणसत्तात्रेविध्ये, परानपेक्ष स्वतस्त्र॑ 
तदयेक्ष॑ं परतन्त्रमू । (तत्त्वसंख्यानम्‌ पर टीका) 
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१३६; अद्वेत से भेद १२३६१ 
ज्ञान १३६; न्यायवेशेषिक से 
भेद १३६; विशिष्टाद्वेत से 
भेद १३६; भ्रम १३७; 
अभिनवान्यथास्याति १३७; 
पदार्थ १३७-३८६ विष्णु १३८; 


जीव १३८; प्रकृति और 
गूण १३८; विशिष्टाहत से 
भेद १३८; सदासदुकार्य- 


वाद १३८; द्रव्य १३९; भेद 
और विशेष १४० > भेद १४० ५ 
अनेकवाद १४१; अविद्या १४१; 
मोक्ष १४१. 
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१४५ 
घ 
धम्मपद, ६२ ठि०; ६३ ठि०; 
धर्मकीत्ति, ६९; 
ही 


न्याय, ७८; प्रमाण ७८; प्रत्यक्ष 
७८-७९; अनुव्यवसाय ७९; 
भूम ७९; अन्यथाख्याति ७९; 
माध्यमिकसे तुलना ७९; अलौ- 
किक प्रत्यक्ष ७९-८०; अनु- 
मान ८०; परार्थानुमान ८०० 
८१; शब्द ८१; उपमान' ८२; 
स्वतः प्रामाण्य ८२; ज्ञान की 
परख ८२; परतः प्रामाण्य 
प२; असत्कायंबाद ८३; 
सांख्य से विरोध ८३; कारण 
परेन८प४; अन्यथासिद्धा ८३; 
अवयदी छझ४; जीव ८४-८५; 
चेतनता ८५; मोक्ष ८५-८६; 
इंशवर ८६; 
न्यायकन्दली, ८८ दि०; 
न्यायभाष्य, छछझ; ७९ ठि०; 
दो दि० 22 टठिण ६ 
न्यायमकरन्द, १२५ टि०; 
न्‍्यायवात्तिक, छ८; ७९ टि०; 
पढे टि० रछश दि० 3८९ टि० हे 
न्यायसू था, १३६; 


१४६ 


त्थयायसूत्र, ७८; पर टि० > 
नागा न, ७०; ७१; 
नासदीयसूक्त, २०; 
निर्वाण, ६३ ; ९९; ७०; 
नेरात्म्यवाद, ५८; 


प्‌ 
पतंजलि, १०२; १०३; १०६; 
पदार्थवर्मसंग्रह, ८५ टि०; ८७; 
ण्द टि०; णझ९ टि०; ९० 
टि०; € ५ टि०; 


पद्मयाद, ११४; 
परमाणु वाद ५१; ६७; ६२ 


४ ष्द 


परिणामवाद, ३९१; ; ; 


१९१५; 
प्रकाशात्मनम ११५; 
प्रजापति, २०: २८ 
प्रतिपक्ष भावनासिद्धान्त; १० 


प्रतीत्यसमृत्पाद, ६०; ६९; माध्य- 
मिक सतत ७ १-७ 
प्रभाकर, १०८: ज्ञान १०६९: भ्रम 


११०; जीव १११; धम १११ 
. अपूर्व ११२; 
प्रवचनसार, ५२ टि०; 
प्रशस्तवाई, ८७; 
प्रज्ञापारमिता, ७२ टि०; 
पादर्बंनाय, ५०; 
पुंएषसूक्‍त, २०; 
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भारतीय विचारधारा 


पृर्व॑मीमांसा, १०८; प्रमाण १९०८५- 
€; शब्द १०६; स्वतः श्रामाण्य 
१०६; प्रत्यक्ष २१९०-१९; 
सौत्रान्तिकों से तुलचला ११०; 
परत: प्रामाण्य ११०; भ्रम 
११०-११; घसे ११११-१२; 
जीव १११; त्रिपुटी ज्ञान 
१११: कर्म के प्रकार ११२; 
अपूर्व ११२ 

पंचपादिका, ११५ 


ब्घ्‌ 

ब्रह्मसिद्धि, १३० टि०; 

ब्राह्ममा, २३; कर्मेकांड २३; 
यज्ञ और कमसिद्धान्त २३; 
संख्या २३: २४: 

बादरायण, ११३: और उपनिषद्‌ 
११३; और बौद्ध ११४: 
और कणाद १५१४- और 


कपिल ११४: परिणयास ११४ 
बह; ११४; 
विम्बप्रतिबिम्बवाद, १२६ 
5, गौतम, ३७; ५६; ५६: ६३; 
६४; ६५ 
बद्ध चरित, छ३ दि०- 
वद्धपालित, ७१ टि०: 
बोधिचर्यावत्तार, ७५ टि०- 
बोद्धविचारधारा, ५६: क्षणिक- 
वाद ५६: जीव ५६-४६; 


निद शिका 


१४७ 


स्कन्ध श७-श८; भूत ५७; | मांडूबयोपनिषद्‌, ३४ टि०; 


अविज्ञप्ति ५७; अविज्ञप्ति और 
अदृष्ट ५७, नेरात्म्यवाद ५८; 
प्रत्यक्ष ८-५६: जगत ५६, 
प्रतीत्य-समृत्पाद ६०; विज्ञान 
ओर आत्मा ६०; स्वभाववाद 
से तुलना ६०; अविद्या ६१; 
संस्कार ६१; दुखों के 
निदान ६२; आयेसत््व ६२; 
निर्वाण ६३; आवागमन और 
कर्म ६३-६४, 
भ 
भवभूति, ११४, 
भागती, ११४: 
१२४ टि०; 
भारवि, ११५; 


११६ टि० “ 


स 
मज्मिमनिकाय, ६०टि०; ६२टि०; 
६३ टि०: 
हल 
सध्व १३६; 
मध्वसिद्धान्तसार, १३७ टि० ; 
महापदानसुत्त, ६२ टि०; 
महापरिनिब्बानसू , ६३ टि०; 
महाभारत, ४३; ६४; १०२: 
महायानसंप्रदाय, ६५; और हीनयान 
3०; बोधिसत्त्व ७०५ 
महात्रीर, ५०: 


माध्यमिक, ७०; और सर्बास्तित्व- 
वादी ७१; सत्ता ७१; सर्वा- 
स्तित्ववाद से भेद ७१; प्रतीत्य 
समृत्पाद ७२; भ्रम ७२; 
ज्ञान ७२; शून्यवाद ७३: 

माध्यमिकवृत्ति, ७३ टि०; 

माधव, ८६ टि०; €३ टठि०; 

मिलिन्दप्रश्न, ५७ टि०; ५६ टि०; 

मुण्डकोपनिषदू, २४५; २७ छि०; 
२९ टि०; ३०टि०; ३४; 

मूलमाध्यमिककारिका, ७१, 


४। 
यजूवेंद, १८; की संहिताएँ १८:२२: 
यतीर्द्रमतदीपिका, १३२ हि०; 


१३४ टि० ५ 
यथार्थवाद, ६६, 
याज्षवल्क्य, ३०; 
योग, १०२; और सांख्य १०३; 
अनुभव १०३; चेतनता १०१; 
जीव १०४; मनस्‌ और 
संस्कार १०४-५; वाराना १ ०५४; 
वृत्तियां १०५; प्रतिपक्ष- 
भावना १०४; समाधि १०६; 
शान १०७; ईश्वर १०७; 
योगाचार, ७३; सत्ता ७३-७४; 
प्रत्यक्ष ७४; विशानवाद ७४; 


श्ष्द 


कार्य-का रण७४;विज्ञप्तिमात्रता | वाचस्पति, ६४; १०२; 


७४; आलयविज्ञान ७४; परि- 
णाम ७४; विज्ञप्तिमात्रता पर 
माध्यमिक ७५; सौत्रान्तिकका 
उत्तर ७५; अनुभव ७५; 
सहोपलम्भनिवम ७६; भ्रम 
और कल्पना ७६; भ्रम ७६; 
उपचार ७६-७७; ज्ञातावाद 
और अनेकवाद ७७; 
योगसूत्र, १०३; १०७ टठि०; 
र्‌ 
रत्तावली, १२६ टि०, 
रामातज, ११३; १२०; ओर 
निगुण ब्रह्म १३०; और सगुण 
ब्रह्म १३१५ १२५२; 
ल्‌ 
लोकायत, ३८; 
लंकावतारसूत्र, ७५ टि०; 
ललितविस्तर, ६० टि०; 
व 
बहती, १०८५, 
वृहदारण्यक, २९; ३२; ३६ टि०; 
वृहृदारण्यकभाष्य, ६४५ टदि०; 
श्२८ टि०; १२६ टि०; 
वसुबन्धु ७३; ८५ टि०; 
बसुमित्र, ६५ टि०; 
व्यास, १०२; १०३; 
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१०३, 
११५: १२४ 

वात्स्यायन, ७८, ७६ टदि०; 

विद्याभूषण, ७८ टि०; 

विनयपिटक, ६३ टि०; 

विपरीतख्याति, १११; ११६; 

विशिका, ७४ टि०; 

विवरण, ११४; 

विवरतंवाद, ३१; ११४५; 

विवरणप्रमेयसंग्रह, १२४ टि०, 

विसुद्धिमर्ग, ५७ टि०; 

विश्वनाथ, ८रईे ठि०; 

विशिष्टाहत, १३०, ज्ञान १३१, 
प्रत्यक्ष १३१; न्यायवेशे षिकसे 
भेद १३१; धर्मभतज्ञान १३२, 
भ्रम १३२; सत्ख्याति १३२, 
द्रव्य १३२-३ ३; अद्वव्य १३२; 
प्रकृतिके गुण १३३. सांख्य- 
से भेद १३३; शुद्ध 
सत्त्त १३३; विष्णू १३३; 
विशेषण १३३; अपृथक 
सिद्धि १३३; जगत्‌ १३३; 
जीव, जगत, इंइवर १३४; 
और मायावाद १३४: सत्कार्य॑- 
वाद १३४५; मोक्ष १३५; 

विज्ञानभिक्षु €४; ९६; ९८; १०३; 

विज्ञानवाद, ७४; और शंकर १२२; 


विज्ञप्तिमात्रतासिद्धि, ८४ टि०; 


निद शिका 


चेद, १७; समय १७; संख्या १७; 
विभाजन १७; संहिताएं १७; 
प्राकृतिक शक्तियां १९; देवता 
१९; कारणकी खोज १६; 
देवोंकी संख्या १६; देवोंका 
विभाजन १६; एकदेववाद 
१९-२०; एकेश्वरवाद १६-२०; 
अवसरिक एकदेववाद २०; 
विश्वकर्मा २०; प्रजापति २०, 
२४; एकता की धारणा २०; 
जगत्‌ २०; नासदीयसूक्त २०; 
कारणसिद्धान्त २१; पुरुष- 
सृक्‍त २१; उपनिषदों से मत- 
भेद २१; सामाजिकता २१; 
वर्णाश्रम २२; ऋत्‌ू २२; 
बरुण २२; इन्द्र २२; रुद्र २३; 
शिव २३; यज्ञ और कमे- 
सिद्धान्त २३; यज्ञ २४; 
पाप२४; नरक को धारणा २४; 
आत्मा की अमरता २४; 
नित्यता १०६; 

वेदान्त, ११३; 

वेदान्तपरिभाषा, ११७ टि०; 

११५९ टि० 
वेदान्तभाष्यभूमिका, ११९ टि०; 
वेदान्तसूत्र, ११३; ११४ टि०; 

११५ टि०; 


१४६ 


वेभाषिक, ६२९२; बाह्य जगत ६६ ; 


सामान्यलक्षण ६६; स्वल- 
क्षण ६६; यथार्थवाद ६६; 
अनेकवाद ६६; कल्पना ६६; 
प्रत्यक्ष ६६; पदार्थ ६७; 


_नैयायिकों से भेद ६७; पर- 


माणुवाद ६७; 


वेशेषिक, ८७; पदार्थ ८७ ) 9 लिये ८ ७- 


८८; जीव ८८; न्याय से 
तुलना ८८5: जीव और 
चेतनता ८८; मनस्‌ ८८; 
गुण ८८; बौद्धभत छंद; 
गुणोंकी संख्या ८९; कर्म ८६; 
गति ८९; सामान्य ६०; 
बौद्ध और जेनमत &€०; 
विशेष ६०-६१; समवाय €१; 
अयुतसिद्धि €१; अभाव €१- 
६२; परमाणवाद ६२; 
अदुष्ट ६२; पीलुपाकवाद ६२; 
न्याय का आशक्षेप ६३; पिठ- 
रपाकवाद ६३; ईश्वर €३; 
मोक्ष ९३; 


वेशषिकसूत्र, ८७; पप८ टि० ३ पद 


टि०; €० टि०; ६२ टि०; 
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शांतिरक्षित, ६५ टि०; 
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स्वभाववाद, ६०; 
सर्वास्तित्ववाद, ६५; सत्पदा्थ 
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